साहित्य की चेतना 


पं० विद्यानिवास मिश्र 


विन्ध्याचल प्रकाशन 
छतरपुर (म.प्र.) 


पुस्तक का सर्वाधिकार लेखक के भ्रधीन 


प्रकाशक .++ 
विन्ध्याचल प्रकाशन 
छतरपुर 
प्रथम सस्कररणा १६६७ 
मुल्य बह सजित्द 
सडक साधारण संस्करण 
सुद्रक न 
भागंव प्रेस 


१-ए वाई का बाग 
इलाहाबाद 


वक्तव्य 


प्रस्तुत मिबन्ध-सग्रह बडे दुस्साहस का कार्य है, भाने जाने आलोचको के 
ढरं पर न होने के कारएणा और भी अ्रधिक चिन्त्य है। हिन्दी-साहित्य को मैने 
सस्कृत-साहित्य से पृथक नही मानता, साहित्ममात्र को मैं एक ही मानता हूँ, 
परम्परा की दृष्टि से विशेष रूप से भारतीय-साहित्य को एक ही इकाई मानने 
को विवण हूँ | इसी लिये हिन्दी वाले सस्क्ृत के पडित कह कर सस्‍्तुष्ठ हैं, सस्कृत 
वाले तो खैर हिन्दी मे साँस लेना भी अपराध मानते है| मैं दोनो तरफ से 
गया-गुज़रा ( इसीलिये शायद मुक्तमना भी ) श्रनधिकारी आालोचक हूँ। यह 
क्रूर है कि इस संग्रह की समीक्षाये मैने किसी न किसी के आग्रह पर की है । 
इसलिये लगता है, कुछ दोष-मेरा नही बल्कि उस उल्दी बयार का है जो वह 
रही है | और लोग हैं कि खिडकी बन्द करके एयरकन्डीशन लगाकर, उससे 
ब्रेखबर बस सो रहे हैं, कभी-कभी सपने जरूर उन्हें खराब दिखते हैं और वे 
बढ़-बड़ा पड़ते हैं, तभी उनका आक्रोश लिखने मे भी उतरता है । 


मैं बस इतना ही निवेदन करना चाहता हूँ कि साहित्य की चेतना किसी 
कुर्सी, गद्दी या सम्प्रदाय से वंधी नहीं है, खास तौर से श्राज के जमाने में 
झैरे ये निवन्ध निद॑न्ध साहित्य-चेतना के ही साक्षी हैं । 


ख़॒ साहित्य को चेतना 


आभारी हूँ कल्पना, धर्मयुग, राष्ट्रवाणी जैसी पत्र-पत्रिकाओों का तथा 
भोपाल, आगरा और वीकानेर की ग्रोष्ठियो का जिन्होंने इन निवन्धों को 
प्रस्तुत कराया । मेरे अ्रनन्‍्यतम मित्र श्री महेन्द्र कुमार मानव ने इसे छापना 
चाहा । उन्हे मैने कृतजतापूर्वक स्वीकृति दे दी । 


इसकी छपाई १८४, एलनगज में रहते हुए हुई, गहरी दुदिनी छाया मे, 
उस समय जिन स्नेही जनो का दुर्लेभ सौहाद मिला है, उनके प्रति विशेष रूप 
से क्ृतन्न हूँ, वे हैं श्रादरणीय पडित उमागकर शुक्ल और मित्रवर डा० रघुवंग 
तथा डा० रामस्वरूप चतुर्वेदी । 


अब ये निवन्ध आपके सामने हैं । आप यानी के साहित्य मे, साहित्य की 
सार्थकता में जीने वाले उन्मुक्त पाठक । ये निव्न्ध मार्ग-दर्शन कराने का दावा 
नही करते, ये सिर्फ लीक में फंसी हुई गाडी की ओर ध्यान खीचते हैं और 


लीक छोडकर ही चला जा सकता है, इसके लिये आप से हाथ जोड़ कर प्रार्थना 
करते हैं । 
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वाक्‌ के महत्त्व के स्रोत 


वैदिक देवताओं मे वाक्‌ बहुत ही रहस्यमय देवता है | यद्यपि न तो सह 
ताओो में और ब्राह्मणों मे ही वाक से सम्बद्ध आख्यानों की सख्या अधिक ३ 
और न वेदिक अनुष्ठान मे वाक्‌ के लिये आहुति ही विहित है पर जितने भी“ 
सन्दर्भ मिलते हैं वे अ्रसन्दिग्ध रूप से वाक्‌ की महिमा प्रतिपादित करते है-अर 
इस ओर सकेत करते है कि भारतीय मनीपा में वाकू का स्थान जरा है ।- 
ऋकसहिता के १-१६४, १०-१२५ और १०-७१ सूक्‍तो मे ब्राह्मणों के वाक्‌- 
सम्बन्धी अन्वेषण का स्त्रोत है । अस्यवामस्य' सूक्‍त में वाकू“की परमव्योमस ब्रह्म 
कहा गया है । वाक्‌ से श्रादिभूत समुद्र उदभूत कहा गुर्या है, दिक वाक के द्वारा 
अनुप्रारित कही गयी है, वाक्‌ से ही अक्षर क्षरित॒“हीता है, वाक्‌ ही वह गौरी 
है जो जल रूपी महत्‌ की सृष्टि करती है और जो सहस्रपर्ण रूप मे विस्तार- 
पाती है । दसवे मण्डल के वाक्‌ 2 “साराश यह है कि यज्ीय पदार्थों मे 
वाक प्रथम है, थां की जननी है, मे पली है और है वह प्राण-झ्कक्ति, जो 
रुद्र का घनुप तानती है । वाक़्सूंक्त के ऋषि का नाम वाग्‌ आम्भूणी कहा 
जातो है । अम्भरा हे अर्थ सोमपात्र और महान शक्तिशाली है। अम्भण - 
ऋषि की कन्या वतल्राने की अभिप्राय वस्तुत. वाक्‌ की रहस्यात्मकता ही है । 
अम्भुण नाम भुग्नुऔर अज़्िरस की तरह प्रतीक है । जैसे भृूगु और अ्रज्धिरस्‌ 
क्रमण सोम्रन्‍भीर अग्नि के प्रतीक है, वसे ही अम्भूणा सोम को ग्रहण करने 
वाली अग्नि श्र्थात्‌ अग्नि और सोम के मिथुनीभवन का प्रतीक है। मेरा अनुमान 
है कि अम्भूरा का अर्थ है ( अम्भस्‌ +- ऋ ) अम्भस्‌ को गतिशील बचाने 
” बाली, श्रर्थात्‌ सृष्टि प्रत्रिया को प्रवर्तित करने वाली शक्ति | वाक सृकत से 


साहित्य छी दनतना र्‌ 


श्र पद गयी 2 सा जज के टुय इस्सा: मन 
बाक्‌ की धारणा प्रादि प्रवत्तिका के रुप में दी गयी है । बेंद जो उस अन्त! 


हित शक्ति के प्रकाणन हैं इसीलिये परम्रह्म के नि ब्वसित कहे गये हैं । बह सवित 
तास्व्रिक दर्शन की परावाक्‌ से तुलनीय है । कुण्लिनी के रुप में जिस संचारिणी 
प्राशशवित की कल्पना की गयी है, उसका भी बीज बाक सूतत की वाक्‌ में है । 
वाचस्पति सूक्‍त में वाह्ू का महत्त्व यज्ञ के कारण दतलाया गया हैं घौर उसे 
वा प्रेरणा का स्रोत कहा गया है । वाछू को “देखते हुए भी कोई देख नहीं 
पाता, सुनते हुए भी कोई सुत्र चही पाता, यह सुदसना जाया थी तरह जिसके 
ऊपर रीमती हैं उसके सामने अपने को पूर्णार्प से विवृत कर देती है । कारक 
सहिता मे कुछ प्रकीण सन्दर्भ भी हैँ जिनमे कही तो बाक को सोम री पत्नी 
कहा गया है, कही गन्धवों को वाक्‌ का जनक कहा गया है । एक जगह याक्‌ 
छो विजय का साथन भी कहा गया है, शौर एक जगह सहस् सपो में आाम्नद्मा 
वाक का विस्तार वबतलाया गया है । ऋकमहिता में ही वाक के तीन स्वरुषो 
के तीन नाम आये हैं---इला, सरस्वती और भही । श्री अ्रविन्द ने इला को 
दृष्टि, सरस्वती को श्रुति और मही को चित्‌ का विस्तार माना है। मेरे विचार 
में ये तीनो स्वरूप न केवल ऋतु, सत्य और बृहत्‌ के प्रतीक है, वत्कि वे साथ 
ही साथ, क्रमशः थी, अन्तरिक्ष और पृथ्वी के भी प्रतीक हैं । वाकू का सबसे 
सूक्ष्म स्तर जो इन तीतो मे व्याप्त है और तीनो को अतित्रात करने वाला है 
वही मूलभक्ति है। प्रकाश का विस्तार था मे होता है इसीलिये दिव्यरूप 
ऋतमय है। अन्तरिक्ष स्थिति का द्योतऊक है और साथ ही हंत का भी | यह 
स्थिति मध्यमावाक्‌ की स्थिति है और सत्य की स्थिति है । पृथ्वी वाक्‌ के इच्धिय 
ग्राह्म रूप का प्रतीक है, पृथ्वी, मही, भारती तीनो पर्याय बडे सार्थक पर्याय 
हैं। वंखरीवाणी को अग्नि भर्थात्‌ प्रकाश का स्थल रूप माना गया है। अग्नि 
को भारत भी कहा गया है और जिस देज मे वाणी के तेज़ की उपासना 
(प्रतीकात्मक भाषा मे, भारत अग्नि की उपासना ) प्रचलित द्वो, उसको बाद 
में ठीक ही भारत नाम सिला। सरस्वती नाम की नदी और उसके अदृद्य 
होने की कल्पना वाक्‌ के उस अव्यक्त जलीय रूप की कल्पना से मेल खाती है, 
जिसमे वह वाक्‌ सृष्टि के वीज को घारण करने वाली अमूर्त शक्ति बन जाती 


के वाक्‌ के महत्त्व के स्रोत 


है । बॉ ने अपने ग्रत्थ गोल्डेन जमे से वाक्‌ को जलरूप से देखते की प्रतीका- 
त्मकता पर विचार करते हुए ठीक ही कहा है कि जल प्रत्तीक से अन्तर्निहित 
इक्ति का तादात्म्य, विस्तार, एकरसता, द्रवता, श्ररूपता झ्ादि गुणो के सादृश्य 
के कारण बहुत समीचीन है । बाद मे कमलासना और हसवाहिनी देवी के रूप 
में बाक की कल्पना इसी से उद्भूत हुई । ऋकसहिता मे वाक्‌ सृष्टि की प्रेरक 
शक्ति, मानवीय अस्तित्व की प्रेरक शक्ति और यज्ञ-प्रत्रिया की प्रेरक शक्ति 
के रूप मे परिनिष्ठित हो गयी थी । वाक्‌ का यह त्रिवृतीकरण देव और चिदश्न 
के त्रिविध विभाजन के साथ मेल खाता है । 
इसी त्रिविधकरण का विस्तार ब्राह्मणों मे मिलता है। ब्राह्मणों मे वाक्‌ 
ग्रधिकतर प्रेरक जक्ति के रूप में ही चित्रित है, भाषा प्रक्रिया या वागिन्द्रिय 
से वाक्‌ का तादात्म्य बहुत विरल स्थानों में ही स्थापित किया गया है । 
सृष्टि-प्रक्रिया से सम्बद्ध श्राख्यानों में वाक्‌ या त्तो प्रजापति की सिसृक्षा 
है, पुत्री है या पत्नी । ज॑मिनीय ब्राह्मण मे एक आख्यान आता है जिसमे सबसे 
प्रारंभ से कहा जाता है कि वाकू थी । वाक्‌ ने यज्ञ किया, उसकी श्राहुतियाँ 
बारह महीनो में परिणत हुई; फिर यज्ञ किया, आहुतियाँ तीस दिनो में परि- 
ण॒त हुई और सम्वत्सर का इस प्रकार निर्माण हुआ । यह सम्वत्सर ही पहला 
यज्ञ हुआ । ऐतरेय ब्राह्मण के एक आख्यान मे प्रजापति ने पृथ्वी,श्रत्तरिक्ष शौर 
थणो की सृष्टि की, जिससे क्रश अग्नि वायु और आदित्य उत्पन्न हुए जो ऋक्‌, 
यजुष्‌ और साम में परिणत हुए । इन तीनो के सार अ्श से तीन महान्‌ व्याह- 
तियाँ भू , भुव और स्व उत्पन्न हुईं, इन्ही को अ, उ, म भ्रक्षरों के द्वारा बोधित 
किया गया । काठक ब्राह्मण में वाक को प्रजापति की सहचरी माना गया ॥ 
वाक ने प्रजापति से गर्भ धारण किया और सोम को उत्पन्न किया। सोम को 
उत्पन्न करके वाक्‌ प्रजापति मे पुन प्रविष्ट हो गयी । 
ज॑मिनीय ब्राह्मण मे एक दूसरे स्थल पर वाक्‌ आरम्भणीय अहन्‌” कही 
गयी है, उसी से सम्व॒त्सर का प्रारम्भ बताया गया है, वही यज्ञ की प्रवर्तिका 
बतलायी गयी है और वही समस्त वाह्य रूपो का आनन्‍्तरिक आधार कही गयी 
है । ज॑मिनीय ब्राह्मण के एक दूसरे आख्यान के अनुसार प्रजापति ने वाक्‌ को 
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उत्पन्न किया, वाक्‌ वे गौ को, उस गौ को झाठ वसुओ, ग्यारह रुद्रो और बारह 
आदित्यों ने ऋमशः एक-एक वर्ष अपने पास रखा और उसकी सहायता से 
सृष्टि का वितान किया । इन सभी आख्यानों मे वाक्‌ अन्तनिहित सृष्टिवीज 
है, सोयी हुई सिसृक्षा का पहला स्पन्दन है और ऋक्‌, यजुप्‌ और साम यहाँ 
तीन सहिताओ को तो वोधित करते ही हैं-पाथिव, आन्तरिक्षऔर दिव्य, वेखरी, 
ये मध्यमा और पह्यन्ती के भी पर्याय है। दूसरे शब्दो मे क्रिया, ज्ञान और 
इच्छा के पर्याय हैं । इन तीनो स्तरो से परे है स्पन्दन-रहित श्रादि गक्ति जो 
स्वय प्रजापति है । इसीलिये यज्ञ मे प्रजापति को ग्राहुति 'तृष्णीम्‌' दी जाती 
है, मन्त्रोच्चारण की प्रत्रिया वहाँलही होती, क्योकि मन्‍्त्रणवित्त के स्नोत 
के लिये मन्त्र क्यो हो । इसको, इस आ्रादि शक्ति की, जल के रूप मे देखने 
का अभिप्राय ही है कि यह जीवन-प्रक्रिया के अथाह अग्रोचर प्रसुप्त और 
असीम विस्तार की राशि है । इसी का जब दो विपरीत दिशाओं मे भ्रस्फुटन 
हुआ तो एक सर्पराज्ञी (सर्पो की रानी) कहद्ूू हुई, दूसरी सुपर्णी हुई, सोम 
की, गरुड की माता । एक पृथ्वी हुई, दूसरी थयौ। एक झब्द हुई दूसरी अर्थ, 
एक स्थूल हुई, दूसरी सूक्ष्म, एक दु ख की कारण हुई, दूसरी सुख की । इस 
हैत के श्राभास की स्थिति वह थी, जिसमे स्त्री और पुरुप-तत्त्व,अग्नि और 
सोम एक मे सस्पृकत थे.। अग्ति वाक्‌ का पार्थिव रूप द्योतित करता है, सोम 
0 हक । इसीलिये कही-कही सोम और वाक्‌ के मिथुनी-भवत् का आख्यान 
है और कही-कही अग्नि और सोम के मिथुनीभवन का । जित उपाखझ्यानों से 
जिले विवेचन है उनमे वाक्‌ सृष्टि की प्रेरिका शक्ति न होकर सिसृक्षा 
सोम आह्वादवृत्ति है, मादक या पक आम कक अ हे 0 हे 
के रप्षक है और वें के के ला पे लव कक 
0 2 कक कलम 
गा अल सन ए हक ३३ भाव अप करने के लिये 
- है | यह लक्ष्य नही है, यह देवताओं की तृप्ति की' 


प्रतीक इला है गरीम और 
ताक इला हूं। यह सोम ओर वाक्‌ के मिथुनीभवन मन्त्र की अजपाजप साधना 


प्‌ वाक्‌ के महत्त्व-के स्रोत 


की स्थिति है, पा््ृत्ती-परमेश्वर की सम्पृकत स्थिति है- 

सोम जहाँ वाक्‌ का पुत्र है, वहाँ वाक्‌ से तात्पय॑ वाक_ का परम अव्यक्त 
स्तर है, वाक्‌ का सूक्ष्मतम अनुभाव्य स्तर नही । सोम स्वय चेतन्य का, आनन्द 
का उच्छुग्स है । वाक्‌ के दिव्य रूप से ही सम्पुक्त होने पर वह पुर्णाकाम 
होता है । शिव की कल्पना मे इसी सोम का योग है। सोम उच्छुल आनन्द 
की स्थिति होने के कारण जितना ही प्रमाथी है, उतना ही शान्त भी । सोम- 
वाक परक आख्यान वाक्‌ के दूसरे स्तर से ही इस प्रकार सम्बद्ध है । 


वाक्‌ से सम्बद्ध श्राख्यानो की एक तीसरी श्खला है जिसमे, वाक्‌ किसी 

न किसी रूप में देवासुर-सम्राम मे विजय के साधन के रूप मे प्रयुक्त हुई है 4 
यहाँ पर वाक वाणी की शक्ति है या साक्षात॒ प्रातिभ या शअ्रन्त प्रेरणाजन्य वाणी 
है । गतपथ ब्राह्मण के एक श्राख्यान के अनुसार प्रजापति के दाय' के लिये 
देवताओं और असुरो मे लडाई हुई । बाद में बेटवारा हुआ । देवताओं ने मन 
लिया, अ्रसुरो ने वाणी । देवताओो ने यज्ञ चुना असुरो ने वाणी । देवताओं 
को द्यो मिला, असुरो को पृथ्वी। पर देवता वाक्‌ के बिना निष्क्रिय हो गये, 
उन्होने यज्ञ से वाणी को फुसला कर लाने के लिये कहा । दो बार वाणी ने 
तिरस्कार किया । तीसरी बार वह यज्ञ के बुलाने पर आयी । देवताओं ने उसे 
आहवनीय अग्नि मे छिपा दिया और वाक्‌ से वचित होकर असुर म्लेच्छ भाषा 
बकते हुए पलायन कर गये। ताण्ड्य ब्राह्मयणा के आखूयान से इन्द्र द्वारा 
अइलील वाक्‌ के वध किये जाने की कहानी है | ताण्ड्य ब्राह्मण मे एक दूसरा 
आख्यान आता है- वाक देवताओं के पस से चली गयी और जल मे प्रविष्ट 
हो गयी । देवताओं ने उससे याचना की, आ जाओ । वाक ने देवताशो से यह 
दर्त रखी कि,मनुष्य मुझे अ्पवित्र न करने पाये, तभी मै तुम्हारे साथ चलूँगी । 
देवताओं ने शर्त स्वीकार की और वाक्‌ देवताओं के पास आयी । गोपथ 
ब्राह्मग के एक आख्यान के अनुसार देवताओ ने इन्द्र की पुरी से ओकार के 
उच्चारणमात्र से असुरो की भगा दिया । इस शखला के आख्यानों में वाक्‌ 
पाथिव धरातल पर आ गयी है श्रौर उसका तादात्म्य वाणी के भौतिक या 
पूर्व-भौतिक रूप से कर दिया गया है । यह ज़रूर है कि वाक अब भी सामान्य 
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जञाषा नही है, वह मस्त्रणविति है, यज्ञ की सहचरी है; भ्राषवाणी है, सामान्य 
व्यवहार की भाषा से ऊपर की स्थिति मे है। असुरों के पास वाणी के चले 
जाने का अभिप्राय यह लगता है कि असुरो ने मन्त्रणवित की परम्परा जगा 
रखी थी, देवता भूल गये थे । पुरागो में उदाना कवि, शुक्र, भार्गव, असुरमुरु, 
वाणी के तेज इत सव का तादात्म्य इसी दिया मे सकेत करता है । इस स्तर 
पर वाक का मिथुनीभवन मनस्‌ से होता हैं। मचस्‌ की शतपथ ब्राह्मण मे 
प्रन्तरिक्ष से और वाक की पृथ्वी से, समता वतलायी गयी है और यही मव्यमा 
वाक्‌ का स्तर है, जिसमे शब्द और अर्थ का पृथवकरण हो जाता है, शब्द कृण्ठ 
में आ जाता है और उम्तक्ी व्यक्त ता अनुमवगोचर हो जाती है । एक तरह से 
यह शब्द की धारणा की स्थिति है, अर्थ द्वारा शब्द को प्रेरित करने की स्थिति 
है, जान की स्थिति है। इसी को अभिनव गुप्त ने 'त्रिलोचनप्रिया स्फुटतापत्ति- 
दायिती परमेश्वरी' कहा है। असुरो के साथ इसका सम्बन्ध असुरो की प्राणा- 
शक्ति से मेल खाता है । इस प्राणअक्ति के अभाव मे ही देव मनुष्यों की 
सहायता से ही असुरो पर विजय प्राप्त करते हैं । 
वाकपरक आख्यानों की एक चौथी म्इखला है जिसमे वाक्‌ वस्तुत- भाषा 
हैं, यज्ञ मे प्रयुक्त होने वाली भाषा है जो आलनुष्ठानिक महत्त्व के कारण 
मंगलमयी है, प्रत्यक्षार्थनिदर्शिनी है, इसीलिये वह यज्पात्रो मे मूंज के रूप 
में रहती है । उस गूंज के भय से ही राक्षस पास नही आते। वस्तुत- बेद 
मंत्रों के उच्चारण मे पवित्रता का विश्वास अनुष्ठानो के विकास के साथ-साथ 
दृंढ होता गया । भाषा के सस्कार को अपने मे एक पवित्र कार्य माना जाने 
लगा और भाषा के प्रत्यक्ष व्यापार को भी इस प्रकार महत्त्व मिला । जतपथ 
जाह्मण के एक आख्यान मे इस वाक्‌ को मनु के वृष से मन्‌ की पत्नी मानवी 
में स्थापित किया गया, फिर मानवी से यज्ञ के पात्र मे स्थापित किया गया 
ओर इस वाक्‌ को मारने से समस्त प्रयत्न व्यथें सिद्ध हुए । वस्तुत. यह माववी 
वाकू की अक्षुण्ण-आ्रानुश्रुतिक परम्परा का ही निदर्णन है । 
वि | इंटो के चयन और प्रतीकात्मक रूप में आत्म- 
शुद्धि है) वाक को दो प्रकार की ईटो से अभिन्न 


छ वाक के महत्त्व के स्रोत 


बतलाया गया है-यजुष्मती और लोकम्पूणा। यजुष्मती ईंट बिलकुल ठीक 
केन्द्र में स्थापित की जाती है और लोकम्पूणा परिधि मे । लोकम्पूणा लोक के 
वितान की द्योतक है और यजुष्मती अन्तर्निहित शक्ति की । वाक का तादात्म्य 
एक तीसरे प्रकार की इंट अषाढा से स्थापित किया गया है। श्रषाढा का 
मिर्माण यजमान पत्नी करती है और उसे चयन के बीच मे सबसे पहले रखा 
जाता है। इसके बाद हिरण्यमय पुरुष, ह्वियजुषप (यजमान) ओर कूमे 
(ः5प्रजापति या कश्यप या सूर्य का प्रथम अभिव्यजन ), ये तीन एक-एक करके 
रखे जाते हैं। अ्रषाढा इस प्रकार जगज्जननी शक्ति ही है, जो यजमान मे है, और 
जो परमपुरुष मे है । चयन का श्राकार भी सुपर का होता है जो कि वाक्‌ के 
दिव्य स्तर से या सत्य से अभिन्न है । इस प्रकार यजुष्मती के रूप मे परावाक्‌ 
अपषाढा के रूप मे सध्यमा और लोकम्पूणा के रूप में वेखरी तथा पूरे चयन के 
मूलाधार के रूप में सौपर्णी वाक्‌ श्रर्थात्‌ पश्यन्ती एक साथ स्थापित की 
जाती हैं । 
सक्षेप मे वाकूपरक आख्यानों की ये श्ुंखलाएँ शवागम के वाक्‌ चिन्तन, 

शब्दब्रह्मवाद, सरस्वती और प्रज्ञा की सु कल्पना, भारतीय सस्क्ृति मे 
वाकू-व्यापार के महत्त्व तथा भारतीय जीवन में वचन के मोल की धारणाओ 
की स्रोत हैं। 


संस्कृत-साहित्य 


मस्क्ृत-साहित्य को भारत की एक सांस्कृतिक धारा के ज्नोत के रूप मे देखने 
के पहले सस्कृत भापा और उस भाषा के व्यवहार करने वाले समुदाय की 
समझना आवश्यक है। वस्तुत. संस्कृत नाम सस्कारकेन्द्रित भारतीय जीवन 
का उपलक्षण है। संस्कार का अर्थ कृत्रिम प्रक्रिया नही वल्कि जीवन के गहन 
प्रयोजन की योग्यता पाने की सहज प्रक्रिया है। जब सस्क्त लोकंभाषा नहीं 
भी रही तव भी लोक-समाहत भाषा वनी रही और झ्राज भी हमारे संस्कार 
की वह भाषा बनी हुई है | सस्कृत-मापी समुदाय की मुख्यरूप से सात विशेष- 
ताएँ हैं । पहली तो यह कि यह समुदाय रक्त या वर्ण या विश्वास के आधार 
पर एक नही था । आय॑ शब्द का व्यवहार गुणवाचक श्रर्थ मे है, जातिवाचक 
अर्थ मे नही । आचरण ही आयेत्व का विवेचक रहा और श्राचस्ण की एकता 
मे ही पृथ्वी सूकत मे वणित नानात्व बचा रहा । दूसरी विशेषता है उस समु- 
दाय के शुरू से ही देश का कालातीत होना । उस समुदाय ने केवल आचरण के 
सौप्ठव की मर्यादा स्वीकार की और इसलिये अ्रपने धर्म का नाम और अपनी 
भाषा का नास भौगोलिक या जातीय आधार पर नही रखा । तीसरी विभेषता 
है, जान के निरन्तर अन्वेषण का आग्रह । बेद का प्रामाणुय जिन लोगो ने माना 
उन्होने वेद के रूप मे ज्ञान की निरन्तरता का, परम्परा की संलग्रता का ही 
आग्रह रखा, जिन्होंने नही माना उन्होंने तके की प्रतिष्ठा स्वीकार की । इस 
समुदाय की चौथी विशेषता थी वाचिक परम्परा मे विदवास | प्रतिदिन के 
जीवन मे, चिन्तन में और साधना मे सर्वत्र वाग्देवता का प्राधान्य स्वीकृत रहा 
हैं। इस समुदाय की पॉचवी विज्लेषता है जगत्‌ के साथ उनकी सामरस्य 


सस्क्ृत-साहित्य हि 


दृष्टि, सामरस्य सिद्ध वस्तु नही निरन्तर साध्यवस्तु है और यह सामरस्य प्रकृति 
ओर मनुष्य की निर्मिति, प्राकृतिक परिवेश और सामाजिक परिवेश दोनो से 
अभीष्ट है। सधर्ष के लिये स्थान हमारे चित्त में है, पर वह चिन्तन परिवेद्ञ से 
नही परिवेश के अधूरे ज्ञान या अज्ञान से है। सामरस्य वस्तुतः तादात्म्य के 
लिये भावनात्मक प्रयत्न है । इसी को साहित्य मे भक्ति की साधना मे जौर कला 
में मिथुनीभवन के हारा व्यक्त किया गया है । छठी विशेषता है स्वातत्य की 
परिकल्पना । स्वातंत्र्य का अर्थ पर का लोप नही स्व का विस्तार है। स्वतत्रता 
की कामना बौद्धिक ताटस्थ्य की कामना नही 'स्वात्मायतनविश्वान्तप्रतिभा' के 
प्रस्फुटल की कामना है। अन्तिम विशेषता है परोक्षप्रियता | ब्राह्मणों मे 
देवताओं को परोक्ष प्रिय कहा गया है । जिस अकार यज्ञ का पुष्करपर्णा वन- 
स्पति जगत्‌ का पुष्करपर्ण नही, उसी प्रकार भारतीय कला का कमल ऐन्द्रिय 
अनुभव का कमल सही, यह कमल कुमारस्वामी के शव्दो मे भ्रधिदेवत है, प्रत्यक्ष 
नही । सस्क्ृत में प्रतीकवाद अर्थ का द्वार है और साहित्य का प्राण है। वह 
अपने मे साध्य नही । 
संस्क्ृत-साहित्य इसी समुदाय का जातीय बोध है । इस समुदाय की उदार 
दृष्टि ही सस्क्ृत-साहित्य को एक ऐसी विशालता और एक ऐसा ज्ञाइवत मूल्यः 
प्रदान कर सकी है, जिसके कारण वह हमारी समग्रता का-मात्र एकता का ही” 
तलही--आज भी प्रमाण है | इस साहित्य की आधार-भूमि ही समूचे भारतीय” 
साहित्य की तमाम विजातीय प्रभावों के बावजूद आधार-भूमि है । 
सस्क्ृत साहित्य के मूलभूत आधार को हम पाँच मुख्य खडो मे विश्लेषण 

करके देख सकते है | पहला आधार है जगत्‌ के बारे मे विशिष्ट सम्पृक्‍त 
पर स्वतन्त्र दृष्टि | सस्कृत साहित्य मे वस्तु जगत्‌ का दर्शव किसी एक भरोखे 
से करते का यत्न नही है । वस्तु जगत्‌ जिस रूप में अनुभव करने वाले रचना- 
कार या सहृदय के मन मे है उसी रूप में साहित्य में अभिव्यक्त किया गया 
है। साहित्य का जगत्‌ न ती काल्पनिक है न वास्तविक । वह वस्तुत आनुभाविक 
है.। यही नहीं, वल जगत्‌ के अनुभूत होने पर नही, अनुभविता के उस जगत 
मे अधिष्ठित होने पर है । यही कारग॒ है कि कभी-कभी जगत्‌ का चित्र बहुत्ता 
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गणितात्मक सा प्रतीत होने लगता है, सौन्दर्य के वर्णन एक सतही दृष्दि मे 
लकीर से बंधे दिखते लगते हैं । पर गहराई में जाते ही यह स्पप्ट हो जाता 
है कि ये वधे से वर्णन या निश्चित व्यवस्था वाली घ्यात-मुद्राएँ माध्यम हैं 
अनिवर्चनीय श्रनुभव से जुडे अनुभविता को व्यक्त करने के लिये | दूसरा आधार 
है दिककालातीत बोध । पश्चिमी साहित्य मे काल की सीमा की सजगता 
मिलेगी और देश के वंशिष्ट्य का आग्रह | पर संस्कृत साहित्य में इतिहास 
-और मिथ पर्यायवाची हैं । साहित्य के आराध्य इतिहास से मुक्त हैं । वाल्मीकि 
'के राम ओर भवभूति के राम मे इसीलिये विरोध नही है कि दोनो सत्य के 
'मिरन्तर प्रवाह मे स्थित एक सत्ता हैं। इस साहित्य मे एक क्षण पर नही, 
'क्षणों की सन्तानवाही धारा पर बल है । कमल और हंस-मिथुन की पट्टिका 
'के द्वारा कला मे, जन्मजन्मान्तर तक चलने वाले प्रेम के द्वारा कथा मे और 
एक प्रदीप से प्रवर्तित होने वाले दूसरे प्रदीप की शखला के द्वारा काव्य 
'में इसी तिरन्तरता की अभिव्यक्ति की गयी है । युग काल का बोधक नही वृत्ति 
का वोधक है । काल के बन्धन की उपेक्षा करते हुए भी इसीलिये कालच 
के प्रवाह की बहुत प्रखर अ्रभिव्यजना सस्कृत साहित्य में मिलती है | यह 
'कालचक्र दूसरे शब्दों मे ऋतुचक्र या सवत्सर जीवनरूपी यज्ञ से अविलग है । 
यही बौद्ध भाषा मे धर्मचक्र है। देशसीमित बोध का भी सस्क्ृत साहित्य में 
अभाव है। जैसे भारतीय शिल्प और कला मे प्राकृतिक पृष्ठभूमि छोरो पर न 
होकर चित्र या शिला के ऊपरी भाग प्र होती है, वैसे ही साहित्य मे प्रकृत्ति 
वर्णन विलग त होकर शीर्षस्थ रहता है। प्रकृति-वर्शंन का उद्देश्य वस्तु को 
उभारना उतना नही है जितना कि उसको ओऔोत-प्रोत करना । भौगोलिक अर्थ 
मे भी देश का वोध एक सीमा के रूप मे न होकर सीमातीत विश्व की सदृश्य 
अभिव्यकित मे है। हिमालय भारत का ही मानदड नही, पृथ्वीमात्र का मानदड 


है। गगा उत्तर भारत की ही नदी नहीं, त्रिभुवनमात्र से प्रवाहित होने वाली 
'शुचिता की घारा है। भारत का निर्धारण एक विज्ञाल कुल की कल्पना मे 
'है, जिसमे पर्वत नदी से लेकर देव-किन्नर और पश्ु-पक्षी से लेकर वनस्पति तक 
मनुष्य के बरावर साकीदार हैं। भारत भौगोलिक सीमा नही, तप और कर्म 


संस्कृत-सा हित्य ११ 


से अभिभावित समुदाय का विस्तार है। वह एक चढा हुआ वदुत है, एक जगती 
हुई यज्ञवेदी है। 

. तीसरा आधार हैं पुरुषवाद। पुरुष का अर्थ मनुष्यमात्र नही, चैतन्य से प्रवह- 
सान पिडमात्र है। सस्क्षत साहित्य का पुरुषार्थ पिडमात्र मे एक अखड श्रवाह 
देखना है । पुरुंषवाद का अर्थ है लोकमय पर लोकातीत विराट पुरुष की 
प्रतिष्ठा, शैव भाषा में प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण की एकाकारता | मानववाद 
'इस पुरुषवाद का एक वामन रूप सा है, जो श्रभिमानी को छलने भर को है। 
संस्कृत साहित्य का रचयिता अपनी रचनाशवित को श्राह्नादिनी शक्ति के रूप 
जमे या सधिनी के रूप मे देखता है, यह्‌ सधिनी शवित अधूरे भर पूरे के बीच 
साधक और शिव के बीच की कडी है । 

चौथा आधार है सस्क्ृत साहित्य की शिवदृष्टि । कही-कही इस दृष्टि का 
प्रसार निषेधमुख से शिवेतरक्षति के रूप मे और कही-कही विधि-मुख से लोक- 
मगल की दृष्टि में हुआ है पर यह दृष्टि है सर्वेत्र। यह मानव शरीर को भी 
शिव का अधिष्ठान मानती है। संस्कृत साहित्य में आ्रा्यात्मिकता का नारा इसी 
लिये कही सुनने को नही मिलता, शिव तो शरीर मे, वाणी मे, श्रुति मे, 
दृष्टि मे प्रतिष्ठित है उसके वाहेर कहाँ । इसीलिये दु खान्त कल्पना भी नहीं 
है । दुःख में अन्त वही होगा, जहाँ देह या दृश्य जगत्‌ पारमाथिक दृष्टि से 
अ्रतिकूल या अकाम्य होगा । शिवेतर का अर्थ शिव का प्रतिषेध नही ग्रौर शिवेत- 
रक्षति का अर्थ शिव से केन्द्रापसारी शक्ति का नाश है तिरोभाव नही हैं। शिव 
दृष्टि के ही कारण सस्कृत साहित्य में तप और तपोवन की शर्वित की, तितिक्षा 
की, त्याग की, अखड जीवन-बोध की और परहित साधना की इतनी महिमा है । 
इन सब आधारो से भी वडा श्राधार है विवेक, सत्‌ और असत्‌ का उतना 
नही, धर्म-अधर्म का भी नहीं, जितना परमार्थ सत्‌ श्रौर व्यवहार सत्‌ का है । 
जिन लोगो की सस्क्ृत साहित्य मे भौतिक विलास, उद्दाम श्ठगार आर निभृत 
प्रेमलीला मात्र पर जाकर टिकती है उन्हें स्मरण करना चाहिए कि प्रेम की 
तीत्रता का निरूपण इतने स्वाभाविक रूप में इसलिये कराया गया है कि 
दु सहप्रेमविरहतीत्रतापचुताइभा | 
घ्यानप्रप्ताच्युताइलेपनिवृत्या क्षीणमज्भुला- ॥। 
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तमेव परमात्मात जारबुद्ध्यापि सगता । 
जहुग्रुंरशमय देह सद्य . प्रक्षीणवन्धना : ॥। 

वह तीब्नता इसलिये पुण्य-अपुण्य दोनों का क्षय कर सके, परमात्मा से सगत 
कर सके । यहाँ विवेक है आत्मा और गअ्रनात्मा मे । कालिदास के काव्य मे 
पाव॑ती का 'पर्याप्तसन्ध्येव भरत्त्रियामा' के रूप मे चित्रण प्रेम की घोत शुश्रता 
का चित्रण है, भवभूति की सीता की दुग्धकुल्येब' दृष्टि से राम का अभिषेक 
सीता मे निहित अमृतकला का ही छिडकाव है, वाणभट्ट की कादम्वरी और 
श्रीहर्ष की दमयन्ती के प्रेम मे भी जो एकनिष्ठता है, वह विवेक को 
बिसरा कर नही, क्योकि ये दोनो नायिकाएँ मर्यादा का श्रतिक्रमछ न करती 
हुई भी एकनिष्ठ है । विवेक के इस स्वर के ही कारण उत्तमनायक उद्धत 
नही प्रशान्त नही, ललित नही, उदात्त है। विवेक का ही एक प्रकार है काम 
का भस्म होना और तप के द्वारा रूप की अवन्ध्यता लाना। इसी के कारण 
रोमाटिक प्रवृत्ति का लगभग अभाव सा दीखता है, सस्क्कत्त साहित्य की 
मूलधारा मे एक छोटी सी धारा भी है रोमाटिकप्रशुयगाथा की, पर वह 
भी विवेक की चौडी धार से आकर विलीन हो गयी है । यह विवेक ही सस्क्ृत 
के मानव का मस्तक देवता के सम्मुख युद्ध मे उन्‍तत रखता है, रघु, भ्र्जुन, 
नल, और राम इसीलिये तो सस्कृत साहित्य की मानवीण परिकल्पना के 
प्रतिमान बन गये है, पर इतना है कि यह विवेक ताटस्थ्य का विवेक नही, 
यह तादात्म्य लाने वाला विवेक है, यह आरोपित भी नही है, यह अन्त कररा 
का सहज विवत्तेन है। यही यह परिचमी वौद्धिकता से (जो कभी-कभी- क्या 
प्राय ही वहुत निर्मेम है) और चीनी निशब्चिन्तता से विलग है । 

इस सक्षिप्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि सस्क्षत साहित्य की इस आधार- 
शिला पर ही भारतीय जीवन दृष्टि आज भी आधारित है और आज भी 
विभिन्न भाषाओ्रो मे विभिन्न प्रकार के घातप्रतिधात को वहन करते हुए एक 


अखड चेतना से उदभासित तमाम साहित्यों को जोड़ने वाली शक्ति आज भी 
सस्क्ृत और उसमे निहित सास्क्ृतिक सम्पत्ति में है । 


प्रकृति-वर्णन --- काव्य और परम्परा 


काव्य वस्तुतः मनुष्य जाति के रसग्राही मन मे पड़ने वाले विश्व के प्रति- 
विम्बो का एक चुना हुआ और ढग से सजाया हुआ गुलदस्ता है। विश्व के 
प्रपच मे वस्तुत. तीन सत्ताये है-मनुष्य द्वारा निर्मित समाज सस्कृति एव 
सम्यता के सस्थान, मनुष्य का अश्रन्त करण और शेष वह समस्त चर-अ्रचर 
जगत्‌ जिसके निर्माण मे मनुष्य का योगदान न होते हुए भी उसके साथ मनुष्य 
का जन्म से ही किसी न किसी प्रकार का रागात्मक सम्बन्ध स्थापित हो जाता 
है । इसी तीसरी सत्ता को हम प्रकृति कहते हैं। प्रकृति को कुछ लोगो ने 
संस्क्ृति का पूरक और कुछ ने विरोधी तत्त्व माना है| प्रकृति के प्रति प्राय- 
संस्कृत जन की तीन दृष्टियाँ होती है-- या तो वह प्रकृति के सहज आह्वादन 
उन्‍्मादन एवं उद्दाम अ्रनगढ रूप को अपने जीवन की सहज वृत्तियो की प्रति- 
कृति के रूप मे पाना चाहता है, या वह प्रकृति को मनुष्य की विजय के लिये 
एक लक्ष्य मात मानकर उसके रहस्यों को हस्तगत करके उसके ऊपर शासच 
करना चाहता है या वह प्रकृति की ओर से उदासीन रहकर अपने तथाकथित 
सस्कृत जीवन को अपने और अपने समाज में रखता चाहता है । इस तरह 
आकर्षण, विकर्षण और उदासीनता से प्रेरित ये तीन दृष्टियाँ होती हैं । 
उदासीन द॒ष्टि प्रायः ऐसे.ही खडमनाओ्रो की होती है, जिनमे ससार के तमाम 
व्यापारों की कोई गंज नहीं उठ पाती और जिनका बौद्धिक या भावनात्मक 
स्तर बहुत छिछला होता हे । विकर्षण की दृग्टि विश्लेपण-कर्त्ता की दृष्टि 
वही वैज्ञानिक की दृुग्टि हैं। श्लाकर्पण की दृष्टि सब्लेप को दृष्टि है, चह 
काव्य या कलाकार की दृष्टि है । 


१४ साहित्य की चेतना 


प्रकृति के प्रति प्राचीन काल से ही कवि श्राक्ृष्ट हुआ है । प्रकृति के अन- 
गढ़ सत्य ने बरावर कवि की दृष्टि का विस्तार किया है। यह जरूर है कि 
प्रत्येक कवि प्रकृति को उतना ग्रहण करने मे एक-सा समर्थ नहीं होता और न 
वह प्रकृति का एक सा उपयोग ही करता है, पर परोक्ष-अपरोक्ष रूप से काव्य में 
प्रकृति का उपादान होता ज़रूर आया है। औद्योगिक क्राति के वाद अ्ठारहवीं 
शताव्दी के भ्रन्त मे यह चिन्ता कुछ प्रकृति-प्रे मियो को जरूर हुई कि अब कदाचित्‌ 
प्रकृति से अनुराग नही रह पायेगा । कल-कारखानो, पुरजों और उन्ही से बनी 
चीजो मे घिरा रहकर आदमी एक तरह से अपनी ही वनायी हुई जाली मे घिरे 
मकड़े की तरह अपने मे ही लीन हो जायगा । इस आजका ने ही प्रकृति के प्रति 
कवियों को नये ढंग से सोचने की प्रेरणा दी । कुछ कवियों ने इस नयी औद्यो- 
गिक चकाचौंध और मनुष्य के कृतित्व के प्रभा-मडल से त्राण पाने के लिये 
प्रकृति को शरण-स्थल के रूप में देखा, दूसरे कवियों ने कुछ और आगे बढ़- 
कर प्रकृति को सहज एवं शुद्ध जीवन के गिक्षक के रूप मे देखा। इनके विप- 
रीत कुछ ने उसे दुर्भेद्च रहस्य का पर्दा मानकर उसके पार भाँकने के लिये 
एक चुनौती मानी कि हम उसे चीर दे । कवियो का एक चौथा वर्ग भी था 
जो प्रकृति के सत्व को--चाहे वह निश्चल शान्तिमय हो चाहे उद्दाम 
आवेगमय--अपने जीवन में उतारना चाहता था । इन सबसे अलग एक अन्य 
वर्ग भी सामने आया, जो मनुष्य की नयी सभावनाओं मे प्रकृति को केवल 
साधन सामग्री के रूप मे देखता था, उसे प्रकृति से कोई राग नहीं, विराग 
नही, भय नही, तादात्म्य भी नही, वह प्रकृति मात्र को उपादान सामग्री मानने 
लगा । 
लेकिन इन सवते भ्रकृति के प्रति जो भी भाव रखा, वह हँत की दृष्टि से 
प्रभावित था। भारतीय काव्य-परम्परा पर अद्वैत दृष्टिका गहरा प्रभाव रहा है 
और दुृष्य-अदृश्य दोनो प्रकार की सत्ताओ को विम्बानुविम्व भाव मानने पर 
ही विजेष वल दिया जाता रहा है। मनुष्य के अन्त करण के व्यापारों का 
प्रतिक्षेप ब्रह्माड के व्यापारों भे और ब्रह्माड मे चलने वाले व्यापारो का प्रति- 


कं डे 
जप सजुष्य के अन्त-करण पर पड़ता रहता है, यही सिद्धान्त भारतीय सस्क्ृति 
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की समस्त प्रभिव्यंजनाओं में प्रतिष्ठित है। इस मान्यता के भ्रनुसार प्रकृति 
मनुष्य के जीवन में कोई विलक्षण वस्तु नही है । मनुष्य के वे सभी संस्कार, 
जो सहजात हैं, प्रकृति के विविध उपकरणों में ग्रनुविम्बित हैं । भारतीय पर- 
म्परा ने इसीलिये देवताओो की कल्पना भी प्रकृति के ही पभ्राकार मे की है ॥ 
इन देवताओं को प्रकृति का रूप देने के कारण ही, प्राचीन वेदिक सस्कृति 
बहुदेववादी न रह कर सर्वदेववादी रूप मे परिणुत हुई । उसने प्रत्येक स्थल" 
मे, प्रत्येक वस्तु में, प्रत्येक व्यापार मे शोर प्रत्येक समय मे किसी न किसी 
देवता की प्रतिष्ठापता की । देश-काल के किसी भी श्रणु-परमाणु को उसने 
अदेवमय नही रहने दिया । देवमयता के इस विस्तार ने ही समस्त देवताओो 
में एकसूत्रता का विचार पनपाया ओर सर्वेद्वरवाद की प्रतिष्ठा करायी। प्रकृति 
इस प्रकार ब्रह्म की नाना अभिव्यक्तियों में से एक श्रभिव्यक्ति हुई। भारतीय 
कला ने प्रारम्भ से ही प्रकृति के इस प्रतिविम्ब-भाव को मनुष्य जीवन की 
उच्चतम अभिव्यक्ति के लिये सबसे प्रकृष्ट उपाय माना, और उसकी शिल्प- 
विधि मे कल्पवल्ली, कमलपट्टिका, फूलो-फलो से ग्रवनमित डाल,पशु पक्षी-अभि- 
प्राय उपयोजित हुए । भारतीय साहित्य में भी कवि-समयो- मे, कथावस्तु की 
रचना मे, रस की विभावना मे और मानवीय सौन्दर्य की अभिव्यजना मे 
प्रकृति का प्रयोग अत्यधिक मात्रा मे हुआ । 
इस प्रकार प्रकृति के प्रति भारतीय और पर्चमी दृष्टियो मे मौलिक: 
अन्तर यह नही है कि प्रकृति-प्रेम एक मे कम है शऔर दूसरे में ज्यादा, वल्कि 
मौलिक अन्तर है प्रकृति और मनुष्य के बीच दंत या अद्व॑त सम्बन्ध रखने मे । 
यही कारण है कि पश्चिमी कवियों का प्रकृति-वर्णन बहुत पारदर्शी और ब्योरे- 
वार होता है, जबकि भारतीय कवियो का वर्णांन बराबर शभ्रन्तरुमुखी और 
सूक्ष्म होता है। वैसे इस नियम के अपवाद दोनो जगह मिलते है और आज के 
युग मे जब पूर्व और पश्चिम की सस्क्ृति मे आदान-अदान साहित्य के स्तर पर 
काफी मात्रा में होने लगा है, तब यह प्रभाव और श्रधिक बढ गया है। वेसे 
इसकी शुरूआत रोमाटिक कवियों से ही पश्चिम मे और उन्नीसवी शताब्दी के 
ग्रन्तिम चरण के कवियों से यहाँ हो गयी थी। पहले हम भारतीय काव्य+ 


श्द्‌ साहित्य की चेतना 


'प्रम्परा का सिहावलोकन करेंगे । 
प्राचीनतम भारतीय काव्य है ऋग्वेद । ऋग्वेद में प्रकृति के सुकुमार और 
चोर दोनो रूपो के प्रति एक विस्मयाविष्ट दृष्टि हैं और देवताओं का जी 
सबसे प्रथम विभाजन है, वह भी प्रकृति-पूलक है। झ्ाकाश, अन्तरिक्ष और प्रृथ्वी 
इन तीन स्थानों में तीन प्रकार के देववर्गों की स्थापना की गयी है | प्राकाण 
में प्राय जिन देवताओं की स्थापना की गयी है, वे प्रकाश, नंतिक वल, गति, 
रक्षा, श्रमृत, स्फूर्ति, सौदर्य एवं सत्य के अधिष्ठाता देवता हैं। अतरिक्ष के 
देवता-मडल मे प्राय भौतिक पराक्रम, आवेग॑, क्षोभ, सघर्ष एवं पाथिव जगत्‌ 
को अभिभृत करने वाले मनोभावों के देवता है । पृथ्वी मे अधिप्ठान बनाने 
वाले देवताओ मे तृप्ति, क्षमा, मेंत्री, सौमनस्थ एव ग्रोत्मीयता के आकार गहरा 
करने वाले ठेवता है । इसी लिये कवि-कल्पना की सबसे ऊँची उड्ान आकाण 
'मडल की देवी उपा के वर्णन मे है, वीर काव्य की प्रेरणा अ्रतरिषक्ष के देवताओं 
के सरदार इन्द्र के आवाहन मे है श्ौर घर का-सा वातावरण पृथ्वी, अग्नि या 
नदी देवता के वर्णन में है। आदित्यो की उपासना ने ही वंदिक संस्कृति को 
नेतिक और ग्राध्यात्मिक य्रुग्गों के प्रति विशेष ममतामयी बनाया, और 
उनमे विप्णु देवता कालक्रम में सबसे वडे देवता हुए, पर वंदिक सस्क्ृति का 
'पाथिव प्रेम कभी भी कम नही हुप्ना । इसी कारणों वंदिक ऋषि ऊँचे से ऊँचे" 
आव्यात्मिक उडान लेकर भी शैली का चडूल न होकर “वर्ड्सवर्थ ” 
का चडूल वना रहता चाहता था । और इसीलिये उसने विप्णु का सम्वन्ध 
पार्थिव देवता लक्ष्मी से जो जल से सभूत थी, कराया । इसी प्रकार अतरिक्ष 
के देवताओं में सबसे अधिक भयंकर रुद्र जब जिव रूप में परिणत हुए तो 
उनका भी परिणय वेदिक सस्कृत के अंतिम चरण मे हैमवती उम्रा से करवाया । 
इस प्रकार प्रारम्भ से ही भारतीय काव्य मे आकाश और पृथ्वी, जड और 
चेतन, एव दृष्य-अदृश्य के वीच सम्बन्ध स्थापित करने की चेष्टा की जाती 
रही है । यहाँ तक कि मनुप्य जीवन मे सामाजिक एवं पारिवारिक दोनो स्तरों 
पर सन्तुलन एवं समरसता स्थापित करने वाले विवाह-सस्थान की भी श्रेरणा 
उन लोगो ने सूर्या के विवाह से ली । अशथर्ववेद के पृथ्वी सृक्त मे इसे इस प्रकार 
सकेतित किया गया है-- 


प्रकृति व्शत -- काव्य और परम्परा १७ 


हें पृथ्वी ! पूर्व काल में तुम्हारी ग्रन्व कमल में सन्तिविष्ट हुई जिसे 
देवनाओ ने सूर्या के विवाह में भेंट दी । तुम उसी गन्ध से मुझे सुरभित करो, 
जिससे मुझसे कोई द्वष ने करे ।* 
उपनियदो की मधु-विद्या तो निव्चित रूप से प्रकृति से रस-प्रहण की चरम 
परिणति है। आरण्यको एवं उपनिपदो मे यद्यपि साक्षात्‌ रूप से प्रकृति-वर्णत 
के प्रसग वहुत कम मिलेगे, पर उनकी रचना-प्रक्रिया पर श्ररण्य की प्रकृति 
स प्रकार छायी हुई है कि साक्षात्‌ वशित न होते हुए भी उस प्रकृति की 
मुक्त एवं विश्वस्त अच्तरात्मा हर एक मन्त्र के कोने से कॉकती रहती है । 
उपनियद के प्रवक्ता ऋषियों मे ऐहिक सम्पत्ति के प्रति गहरी उदारीनता पर 
साथ ही मनुष्य मात्र क्‍या प्रारि[मान के प्रति गहरी सवेदना है, इन दोनो के मूल 
ने वन्य प्रकृति का दर्शन ही मुख्य कारण है| वन के प्रति इस आकर ने ही 
भारतीय काव्य में तप की आग धवकायी; निर्वेर, निर्मत्सर एवं निष्कारण 
स्‍्तेट की रसवार वहायी, और विवेकमय श्रद्धा एवं विश्वास के परिणोधित 
वातावरण की रक्षा की । वन की प्रकृति मे सत्य के अव्याकृत रूप की परछाई 
उन्हे दिखी थी, इसीलिए उस वातावरण मे रहते हुए वे सत्य की तलाश 
थक रूप से निरन्तर कर सके । असुरो की नगर-प्रधान सस्क्ृति के सम्पर्क 
में आने के वाद भी भारतीय ऋषियो की श्रारण्यक दृष्टि नही वदली । इसका 
मुख्य कारण यह था कि वे अरण्य मे रहते हुए भी घोर इन्द्रिय-निग्नह के मार्ग 
पर नहीं चलते थे, बल्कि वहाँ भी गृहस्थाश्रम के आश्रम का निर्वाह करते थे । 
वही ब्रह्मचारियों की शिक्षा का सचालन होता था, और वही वँठकर समाज 
की नीति की रचना भी होती थी | इसलिए उनका जीवन ससार की कल्याण 
भावना से ओत-प्रोत होने के कारण असामाजिक या लोकविलक्षरणा नही था । 
उनके जीवन मे श्रम की प्रतिष्ठा थी । यह सही है कि वे आसक्ति के बधनों से 
बहुत कुछ मुक्त थे, पर वे वरागी न थे । उत्तका राग बडा व्यापक था । प्रकृति 
प्रेम उनके जीवन का अंश चने होकर अजी था । उनके जीवन का समस्त उपादान 





१ यस्ते गन्ब' पुष्करमाविवेश य सजश्र्‌ : सूर्याया विवाहे । 
अमर्त्या. पृथिवी वन्‍्धमग्ते तेन मा सुर्राभ कृरु मा नौ द्विक्ष। कदचन ॥। 
र्‌ 


श्द साहित्य की चेतना 


प्रकृति के द्वारा दिये गये थे । ऋषि-पत्वियो और ऋषि-कुमारियों के समस्त 
शुगार वन के फूलों और पत्तो से होते थे । उनके उल्लास की घड़ी प्रकृति से 
मिली हुई थी । कालिदास ने शकुन्तला के वर्णान में उप्ती अच्ण्य-पन्म्परा का 
दिगदर्शव कराया है । 

“--जकुन्तला वृक्षों को पिलाये विना स्वव जल नहीं पीती थी और 
अलकार का गौक रखते हुई भी नये पलल्‍लव तोडने की वाद नहीं सोच पाती 
थी। पेड़ो मे पहले फूल जब आते थे तो उसके लिये उत्सव का दिन होता था । 
वह इस प्रकार पेडो की वेटी वन गयी थी कि पति के यृह जाते समय उसे 
उनसे अनुमति लेने की ज़रूरत जान पड़ती थी ।””* 

इसी प्रभाव के कारण भारतीय अनुष्ठान विधि मे प्रकृति का और उसके 
उपादानो का वहुत वड़ा महत्त्व है। कलच-स्थापना में समस्त नव्यों के जल 
भरने की कल्पना कलगञ के अन्दर सप्तधान्य रखने की कल्पना, कलश में स्वो- 
पथि छोडने की विधि, कलग् के ऊपर पचपल्‍लव रखना, कलञ में सप्तमृत्तिका 

छोडना और कलश को चारो ओर से यवाकुरो से गोठना, यह समस्त योजना 
प्रकृति की उस समग्र सत्ता को स्मरण करने की योजना है, जिसके हम ऋणी 
हैं । इसी प्रकार पूजा या हवन के उपादानो मे जिन द्वव्यों का उपयोग होता 
है वे भी प्रकृति की ही भेट होते है । पुष्प, दूर्वाकुर, ऋतु-फल कदली-स्तम्भ, 
पान, सुपारी, नारियल, हल्दी एवं समिधा इन सभी की व्यवस्था मे जिस 
विविवता और प्रतीक सार्थकता से काम लिया गया है, वह प्रकृति के जीक्न से 
तादात्य स्थापित किये बिना सम्भव नहीं है। हम इनके व्योरे मे न जाकर 
इतना ही इग्रित करना चाहेगे कि भारतीय अनुष्ठानविधि मे जल, अल्षत एवं 
हल का महत्त्व सबसे अधिक है। जल को वरावर सृष्टि का आदिभूत तत्त्व 
कप परत को प्रवाह-शुद्धता और स्वच्छता का प्रतीक 


९ पानु न प्रथम व्यवस्यति जल युप्मास्वपीतेष या 


तादन प्रियमण्डनापि भवता स्नेहेन या पलल्‍लवम 
आतध्र व कुसुमप्रमूतिसमये यस्या भवत्युत्सव 
सेय याति जकुन्तला पतिगृह सर्वेरनुजञायताम्‌ ॥॥ 


४ 


प्रकृति वतन -- काव्य और परम्परा १६ 


मानकर उपयोग किया जाता हैं ॥ फूल का उपयोग सन के आमोद को आकार 
देने के लिये तथा देवता की सुरुचि की तृप्ति देने के लिये किया जाता है। श्रक्षत्त, 
जो प्रकृति और मनुष्य के सहयोग का परिणाम है और ज॑सा उसके नाम से ही 
चोनित है, धान का अविकल अ्रक्षत सार है, वह मनुप्य के विवेकमय उत्सर्ग 
तथा उसवी उ्ेर रचना बक्ति का मूर्ते रूप हे । कुछ संस्क्ृति-मीमासको का 
यह विचार है कि भारतीय अनुष्ठान में फूलों का महत्त्व कोल सस्कृृति का दान 
है और जल का महत्त्व द्रविड सस्क्ृति का है, अक्षत वैदिक सस्क्ृति का है-। 
हम इस विश्लेषण की मीमासा में न जाकर मात्र इतना ही इस परिस्थिति-ब्शिप 
लिये संगत रामकेंगे कि भारतीय जीवन मे प्रकृति का एक सांस्कृतिक मूत्य 
। उसी कारण सस्कृति के कुछ तत्त्वों के रूढिवद्ध हो जाने से प्रकृति के साथ 
हमारा सम्बन्ध कुछ माने मे रूटिवद्ध हो चला है श्र रूढि के वन्ण्न से अपने 
को मुक्त न कर सकने वाले कवियों मे उस रूढिवद्ध सस्क्ृति-प्रेम का परिचय 
अब भी मिल जाता हैं । यह सही है कि समाज के यात्रिक वातावरण मे सस्क्ृति 
की बहल सी मान्यताओं को अत्यन्त निर्मम एवं तथाकथित बौछ्धिक दृष्टि 
चीरकर फेक देने की कोशिण की है, तब भी हम मे से प्रत्येक के मन से जो 
उस संस्क्षति की सवसे महीच और सुरीली आ्रावाज चाहे क्षण के लिये ही कक्‍्यी 
न हो पर जो गूंज ही जाती हे, उसमे हम उस सस्क्ृति को प्रकृति से अ्रलग 
नहीं रख सकते । 

परम्परा की इस संक्षिप्त पृष्ठभूमि के वाद हम काव्य मे प्रकृति-वर्णान के 
प्रस्तुत विषय पर आते है । लौकिक काव्य का प्रारम्भ वाल्मीकि के रामा- 
यणा से माना जाता है। रामायरा का रचनाकार और उसका पनिविश स्पष्ट 
रूप से ही अरण्यमय है । रामायण का कवि प्रकृति के शान्‍त, निरुद्धि्त और 
निक्रामतृप्त रूप का चितेरा है। इसीलिए उरुूके वर्णनों मे सबसे शक्तिशाली 
वर्णन गरत्‌ के है या चन्द्रमा के है या हेमन्‍त के है या स्तिमित वन्त के है'। 
गरत्‌ के आकाश को सान पर चढायी हुई तलवार की तरह निखरा बतलाना;:' 


अीजननननन+ 


रत 


हु! 


खाए. आर 





१ व्यश्न नभ जस्त्रविधौतवरणम्‌ । 


२० साहित्य की चेतना 


चन्द्रमा को श्राकाश के गोठ से विचरण करने वाला अलमस्त सॉंड़ कहना* 
और कुहरे से ढेंके चन्द्रमा को उसाँस से अधराये दर्पण की तरह कहना * कवि 
की सूक्ष्म दु-्टि का प्रमाण है। कवि प्रकृति के स्थिर सच्दिय में इतना 
रसमस्त रहते वाला था कि उसे इस स्थिरता में तनिक भी वाधा वरनइत नही 
होती थी | कदाचित्‌ इसी कारण उससे रहा न गया जव उसने देखा कि 
चकई-चकवे के निर्मय रति से वाधक बनकर एक वहेलिया चकवे को वीध 
रहा है और उसकी वाणी आक्रोश से सर उठी-- 

“जाओ तुम्हे अनत्त काल तक हैं वधिक ज्ान्ति नही मिलेगी ।”है कही- 
कही कवि ने जब जमकर वातावरण का वर्णुत देना शुरू किया है तो लगता न 
कवि कथा को भूल गया । वाल्मीकि के वर्णन से प्रकृति के दो उपयोग हैं, एक 
तो विम्वविधान की प्रेरणा के रूप मे और दूसरे शुद्ध वातावरण की रचना के 
रूप मे । उसके काव्य की मुख्य देन दूसरे प्रकार उपयोग में ही है। एक तरह से 
भारतीय काव्य मे प्रकृति का वातावरण देने की परम्परा वाल्मीकि से शुरू 
होती हैं । विम्वविधान का इतिहास तो वाल्मीकि से निश्चित ही पुराना है । 
वाल्मीकि के वातावरण वहुत सजीव और विगद है । समासोक्ति या अगप्रस्तुत- 
प्रगसा के उपयोग से अनभिज्ञ न होते हुए भी उन्होने यथासम्भव इस प्रकार 
के सबिलष्ट योजना वाले अलकारो से बचने की ही कोशिश की है । उनका 
वर्णन यथार्थ के अधिकतर समीप होते हुए भी फोटोग्राफी सा नही दिखता 
है, कदाचित्‌ इसलिए कि वह वर्णन मात्र पृष्ठभूमि के लिये ही उपयोजित हुआ 
है । अनावश्यक रूप से अप्रसगवश प्रकृति वर्णंत करना कवि का अभिप्राय न 
है, इसीलिए उन्होने प्रकृति के निर्मल चित्र से घुली स्‍लेट का काम लिया है । 
वात्मीकि ने तिम्वविधान की दृष्टि से सौन्दय्य के जिन प्रद्धीको का उपयोग 
विया, वे प्रतीक उनके काव्य मे तो ताज़गी ज़रूर रखते है, पर परवर्ती काव्य 
में अतिप्रयोग से वे करण अपनी शअर्थवत्ता खो बैठे । वाल्मीकि के काव्य से इन 

१- गोप्ठे ककुआनिव । 


० 
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नि व्वासान्ध इवादर्जव्चन्द्रमा न प्रकाणते । 
३: मां नियाद प्रतिप्ठा त्वममम जारवती समा । 


प्रकृति वर्गन -- काव्य और परम्परा २१ 


प्रतीफो का बरावर दुृहराया जाना इसलिए नहीं अखरता कि यह काव्य कथा- 
वाचन के लिये ही प्रस्तुत किया गया था । इसमे पुत्रावृत्ति से सर्थ से प्रथाव- 
बता गौर स्पष्टता अधिक आती है। 

वाल्मीकि के काव्य से प्रभावित श्रीमद्भागवत में प्रकृति-वर्शन की एक 
नयी परम्परा का उत्कर्प दिखलायी पडता हैं| प्रकृति-वर्णन को चित्तवृत्तियो 
के प्रति आकृप्ट देखने की कल्पना श्रीमद्भागवत की नयी टेन है । इस काव्य 
के दशम स्कन्ध में वर्षा और गरत्‌ के वर्शात मे वर्शनथास्त्र से उपमान लिये 
गये हैं । उदाहरण के लिये-- 

धनुवियति महेन्द्र निग्रु च युखिन्यभात्‌ । 
व्यक्ते ग्रुगाव्यतिकरेड्गुगावान्पुरुपोी यथा ॥। 

[विना गुण (डोरी) का इन्द्रधनुष गर्जनादि गुणो से युक्त आकाण मे इस 
प्रकार सुनोभित होने लगा जंसे गुणक्षोभ से होने वाले प्रपच में नि्गुण पुरुष 
विराजता है।] 

न रराजोड्पइछतन्न स्वज्योत्स्ताराजितघेत । 
अहमत्या भासितया स्वभासा पुरुषों यथा || 

[अपनी ही कान्ति से शोभायमान बादलो से ढका हुआ चन्द्रमा इस प्रकार 
गोभित नहीं होता, ऊँसे श्रपने ही आभास से आभासित श्रहकार से श्राउछन्न हो 
कर पुरुष प्रकाणित नहीं होता ।] 

सर्वस्व जलदा हित्वा विरेजु शुश्रवंस । 
यथा त्यक्तंषणा जानता मुनयो मुक्तकिल्विपा ॥। 

[मेघगणा अपना जलरूप सर्वस्व त्याग देने पर शुभ्र कान्ति से सुशोभित 
होने लगे जिस प्रकार कि त्रिविध एपशाओ का त्याग कर देने पर पापहीन 
ओर गान्त स्वभाव मुनिजन विराजते हे ।| 

घने. शनजंहु पक स्थलान्यास व वीरुध । 
यथाहममता धीरा बरीरादिष्वनात्मसु । 

[प्रथ्वी कीचड को और लताएँ अपने कच्चेपन को धीरे-धीरे इस प्रकार 
छोडने लगी, जैसे धीर पुरुष शरीर आदि अनात्म पदार्थों मे धीरे-धीरे ममता 


श्र साहित्य की चेतना 


और अहता को छोड देते है । 

श्रीमद्‌मागवत के नीतो में श्रीकृष्ण की रूपमाधुरी का सम्मोहन प्रकृति के 
विविध तठत्त्वो के ऊपर जहाँ दिखलाया गया है, वहाँ कवि ने अद्भुत कल्पनागक्ति 
से काम लिया है। नदियाँ वेशु का रव सुनकर आवर्तो के द्वारा आवेग प्रकट 
करके फिर प्रेम-शिथिल हो जाती है और आालिड्रन के लिये फंलायी हुईं लहरों 
को बाहो मे श्रीकृष्ण के चरण गहने की कोशिश करती है । 

नथ्यस्तदा तदुपधारय मुकुन्दगीत-- 
मावत्तेलक्षितमनोभवभग्नवेगा | 
आलिड्भधनस्थगितमूमिभुजैर्म रारे-- 
गृक्नन्ति पादकमल कमलोपहारा ॥। 
यह वेणशु-रव जो गतजीलो को निष्पन्द करने वाला और निब्चल तस्झो को 
पुलकित करने वाला था, गायो तक को अपनी ओर इस तरह आकर्षित कर 
लेता था कि वे चारा दाँत में लिये चित्रलिखित सी खड़ी रह जाती थी और 
[दल सानो उसका साथ देते के लिये मंद-मद गर्जेन करता था । इन दोनों 

दिशाओ मे प्रकृति के प्रति एक विराद्‌ सृष्टि का विस्तार हुआ । 

कालिदास, वाणभट्ट और भवभूति के काव्य मे प्रकृति के प्रति ऐसी ही 
दृष्टि का परिचय मिलता है । इन तीनो कवियो ने अपने-अपने ढग से मनुष्य 
की सवेदना में प्रकृति को साकौदार बनाया है । कालिदास का मेघदूत तो 
टैथ्वी को आकाक्षा का गतिशील रूपान्तर हैं। इसी माने मे कालिदास 
वाल्मीकि से विशिष्ट है कि वे प्रकृति के उच्छल और क्रीडाशील रूप के कवि 
हैं; वाल्मीकि की तरह स्थिर सौन्दर्य के नहीं। कालिदास ने व्योरे मे जाने की 
कोशिश कभी नहीं की और वातावरण का बहुत सक्षिप्त सा अश उन्होने अपने 


हाठ्य से स्थान-स्थात पर रखा है। उनके इस सयम के कारण ही प्रकृति 
का जो रूप उनके काव्य से 


रे उत्तरा, वह बहुत पानीदार और बॉका है। चाहे 
न ५ र्सि हक 
हे उपलो में रिस-रिस कर बहती हुई नदी का चित्र हो, चाहे पहाड़ के 
सारी के छोर ने वाली चर हे छोटे ा 
के छोर की तरह दिखने वाली नदी का चित्र हो, चाहे छोटे सी 


वामी का नित्र हो, या अमराड से हे पहाड़ी का >> 
7 हैं, या अ्रमराई से ढेंकी हुई पहाड़ी का या देव-वनिताओं के 
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दर्पण बने कैलाश का, चाहे शैवाल का चित्र हो, चाहें कमल का, और चाहे 
विजलियो के आवेग का चित्र हो, या सवेरे की ओस भरी निष्कम्प वनस्थली 
का; कवि की दृष्टि एक सी स्वच्छ और समग्र है । कालिदास की प्रकृति मनुष्य 
की सत्ता से खडित करके देखी ही नहीं जा सकती । शक्ुन्तला के सौन्दर्य की 
रचना तव तक अधूरी रहती है, जवतक कि ऊँचे हिमालय की घंघली हिमपक्ति 
मालिनी के किनारे वृक्षों पर सुखाये जाते हुए वल्कल, मालिनी के पुलिन में 
विहार करती हुई हसो की जोड़ी श्रौर पेड़ों के नीचे अपने प्रिय की सीग से 
आ्रॉख खुजलाती हुईं मृगी, कि इस वातावरण में वह नहीं रखी जाती 
ओर जवतक कि उसके कानों से गाल तक लटकने वाला शिरीष का फूल नही 
खोंसा जाता और उसके स्तनो के बीच शरत्‌ के चन्द्रमा की किरण की तरह 
कोमल मृणालसूत्र नही रखा जाता । इसी तरह भवशभूति की सीता और वाण 
की महाश्वेता अपने चरित्र को उज्ज्वलता के समस्त उपादान प्रक्ृति से पाती 
हैं। भवभूति की सीता का चित्र उनके द्वारा पाले गये मृग, मयूर, गज-बावक 
कदम्व के वृक्ष एव सखी वनदेवता वासन्‍्ती, माता सरीखी गगा, गोदावरी, 
तमसा और मुरला जेंसी नदियों के विना अधूरा है| महाश्वेता श्रच्छोदसरोवर 
के विना फीकी लगेगी | कालिदास के लिये प्रकृति नयी वहु की तरह सजी हुईं 
कुतृहलमयी, मुग्ध और उल्लसित है । भवश्रुति के लिये प्रकृति चिरपरिचित 
सहचरी है । वाणभट्ट के लिये प्रकृति एक विदग्ध कलाममेँज्न परकीया को तरह 
हाव-भाव कुशल होने के कारण उद्घीपक है । पर तीनो के लिये प्रकृति भ्रपरि- 
हाये है । इनके अलावा संस्कृत के अन्य महाकवियों से प्रकृति के प्रति जो 
दृष्टि है, वह बहुत कुछ परम्परा के निर्वाह की होने के कारण हार्दिक एवं 
स्पष्ट नही है । उनके काव्यों मे प्रकृति के एकाघ खंड-चित्र चाहे मिल जाये, 
मनुष्य जीवन मे अनुस्यूत चित्र नही मिल सकता । 
इस परम्परा से कुछ बविलग परभ्परा लोक-काव्यो की है। बसे इसका 
सूत्रपात ऋग्वेद एवं अ्रथवंवेद के उन सूक्तो से मानना चाहिए, जिनमे खेतिहर - 
जन श्रर्थात्‌ सामान्य जन के मनोभावों को चित्रित करने की कोशिश की गयी 
है और प्रकृति के उस रूप पर ध्यान केन्द्रित किया गया है, जो इस सामान्य 
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जीवन को ग्राप्यायित किये रहता है | कृषि, बृष्ठि, औपधि, आप और पृथ्वी 
से सबधित सूक्तों मे प्रकृति के इस रूप का परिचय मिलता है । इस लोकधर्म- 
परम्परा का विकास प्राह्ृत मुक्तक-काव्य में और अपश्रण मुक्तक-काव्य में 
बहुत अच्छी तरह हुआ है । 'गाहा सत्तसई' में बहुत से ऐसे चित्र सकलित हूँ । 
परवर्ती टीकाकारो ने इनके साथ कंही न कही नायक-ताथिका व्यापार को 
जोडने की कोशिश जरूर की, पर वास्तविक रूप मे इन गाथाओं का महत्त्व 
ग्राम या अरण्य प्रकृति की निर्मल छवि अकित करने में ही था । विन्ध्य पर्वंत- 
माला से आषाढ मे आकर विछुडती हुई वादलों की भीड का चित्र है-- 

“विन्ध्य पर्वत से लगे बादल उससे अलग होते समय ऐसे मिलते हैं मानों 
वे किसी नवरसाते पेड की पुरानी छाल हो ।” 

एक ->थर सौन्दर्य का चित्र है-- 

' पुरइन के पत्ते पर निश्चल और निष्पन्द बेंठी हुई बगुली ऐसी लगती 
है, मानो मरकत के पात्र मे रखी हुई शख की सुतुही हो । 

हेमनत में उजडे हुए पुराने बरगद वृक्ष की दुर्दशा का कवि स्मरण कर 
रहा है-- 

“बरगद की जठाएं एक-एक करके जड से हटती जा रही है, उनके नीचे 
उपले सुलग रहे है, धुएं से पेड़ भूरा हो उठा है और तने पर गोबर के कडे 
पाथने से पेड के रोम-रोम मे गोवर की गन्ध व्याप्त है । यह बूढा वरगद का 
पेड व्य हेमन्त ऋतु में अपनी चरम दुर्दशा को पहुँच गया है ।”* 

न दूध लेते हुए अगहनी के खेत को देखकर किसान की खुशी कैसी होती 


जैसे कोई दूध पीते बच्चे को घुटनो के वल पक मे लिपटते देखकर उल्ल- 

सित है। जाता है, वेसे ही किसान जब अगहनी के खेत को जमीन मे लोटते 

देखता है और लोटने के कारण जब उस खेत में गहरी पॉक का आ्राभास पा 
९ ज्जइसूइ हेमन्तस्मि दुर्गओ पृप्फुआसुअन्धेण । 
वमकविलेवा परिविरलतन्तुसा जुण्ण॒वडएण ॥॥ 
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जाता है तो आह्लादित हो उठता है ।* 

धान की गन्ध ने सस्क्ृत के एकाघ कवियों का ध्यान खीचते समय राज- 
शेखर ने खेतिदार के आ्रॉगन का वर्णन करते हुए नये घान की दूर तक उडतले 
वाली गनन्‍्व का स्मरण किया है । 

इस लोकपघर्मी काव्य की ही परम्परा मे ऋतुओं के गीत और सस्कारों 
के वे गीत गाते है जिनमे खेतिहर जीवन से उर्वरता की स्फूर्ति ली गयी है। 
भारत की पत्येक जनभापा में ऐसे गीत मिलते है । इन गीतो में प्रकृति-जीवनच 
के मापदड के रूप मे आरती है । समय का आकलन वर्षो में नहीं किया जाता, 
वल्कि जो पेड़ प्रिय ने आँगन मे लगाया था, वह फल-फूल से 'कपस उठा, इस 
- वर्णान के द्वारा कराया जाता है । समृद्धि की कामना का चित्र चन्दन की 
चौकी, फलों से लदी आन की डाल और ताल में लहराने वाली पुरइन के विना 
पूरी नही हो पाता । कौए तक प्रिय के आने का सग्रुन उचारते है, गौरेया 
व्वृद्धि का श्राजीर्वाद देती है और मिट्टी के नये सकोरे मे जज्व होता हुम्ना 
पानी प्रिय के साथ तादात्म्य प्राप्त करके सुख ढेता है, ऋतुओ के बदलते हुए 
चक्र विरह को नाना मोड़ देते है और प्रिय से मिलने की नयी श्राकुलता उप- 
जाते है। नदी की एक-एक लहर विध्वास है, जगल का हर एक पछी ममता 
है और वाग का हर एक पेड रक्षक है । 

वहुविध परम्परा के संदर्भ मे जब हम हिन्दी काव्य के विभिन्न युग़ों में 
श्राते हैं तो हमे हिन्दी के पिछले युगों मे प्रकृति के प्रति जहाँ एक ओर बहुत 
रूढ्िवद्ध दृष्टि मिलती है और वहीं कुछ कवियों मे विम्बविधान के क्षेत्र मे 
प्रकृति के प्रति सर्वथा नृतन दृष्टि भी मिलती है। बसे सर्वाश मे यह सच न भी 

१? पडद्चमइलेण छीरेकपाइणा व्ण्णिजाण॒वडणेण । 
आरान्दिज्जइ हलिश्रो पुत्तेरब्ब सालिच्छेत्तेश ॥ 


गेहाजिरेश_ नवणालिकणावपातै- 
गन्धानुभावसुभगेपु कृपीवलानाम्‌ । 
आनन्दयन्ति मुसलोल्लसनावधात- 


प्रेड्डलवराद्वलयपद्धतयों वधस्य ॥ 


लो 


३२६ साहित्य की चेतना 


हो तो अधिकांग भक्त हिन्दी-कवियो के बारे में यह निविवाद रूप से कहा 
जा सकता है कि वे प्रकृति-वर्णात की रूढि से परिचित थे, प्रकृति के वास्तविक 
महत्त्व से नहीं । प्रकृति-वणन या तो सस्कृत कवियों के अनुवाद है या इतने 
अयथा और अनुपयुकत हैं कि उन्हे पढ़कर कभी-कभी खीमक होती है । वसन्त 
मे खिलने वाले तमाम फूलों मे आम, पलाण, अनार, कचनार और मालती को 
छोड़ कर किसी ने दूसरे फूलों की सुधि नहीं ली। कालिदास ने कुरबक को 
चसन्‍्त का खऋुगार माना था, शिरीप को ग्रीष्म का, कदम्ब को वर्षो का; कमल 
को गरत्‌ का, कुन्द को हेमल्‍्त का और लोध को शभिजिर का ख्ूगार माना 
था । पर विविधता की और इन लोगो की दुष्टि ही नहीं थी । उनके लिये 
सारा जगल पलागमय, सारा उपवन रसालमय और सारे सरोवर नलितमय 
थे | ऋतुओ की गति से भी ये अपरिचित से थे | वसन्‍्त और वर्षा के वर्णन 
में ये अधिक डूबे हुए थे, इसके लिये प्रकृति मात्र उद्दीपक थी और उद्दीपन भी 
केवल ख्ुगार की । 
आधुनिक युग के प्रारम्भ मे पद्य से अधिक गद्य के माध्यम से प्रकृति-वर्रान 
के बड़े सुथरे चित्र सामने आये । ठाकुर जगमोहन सिह का व्यासा-स्वप्न, 
वद्रीनारायण चौवबरी की आनच्दकादम्विनी” के सम्पादकीय और माधव मिश्र 
तथा पूर्णोसिह के निवन्ध प्रकृति के ऐसे चित्र उपस्थित करते है कि उनसे यह 
स्पष्ट प्रतीत हो जाता है कि इनके लिये प्रकृति उद्दीपत न होकर आलम्बन थी-- 
वल्कि आलम्बन से भी ऊपर जाकर साक्षात्‌ रस-भूमि तक पहुँची हुई थी । 
प्रकृति के लिये इस नये समुच्छुवास का प्रभाव रामचन्द्र शुक्ल, श्रीधर पाठक 
और सुमित्रानन्दन पन्‍त के ऊपर वहुत गहरा पडा। प्रक्नति के प्रति दृष्टि मे 
अन्तर मुख्यत. तीच कारणो से आये--पहला तो विदेशी कविता का, विशेष रूप 
से रोमाण्टिक युग की कविता का प्रकृति की ओर जाने का आन्दोलन था, दूसरा 
आचीन सस्क्ृत काव्य के प्रति विदेशियों द्वारा व्यान दिलाये जाने पर उनके 
ये ढज्ध से मूल्यादून का प्रभाव था, और अन्तिम कारण राष्टीय आन्दोलन 
हब किक 3 प्रकृति के प्रति विशेष रूप से वात्सल्य की 
न्युग में गद्य क्षेत्र में प्रकृति-वर्णन की रंगीनी 
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बहुत हद तक नियन्न्रित हुई। इसका कारण मुख्य यह था कि प्रकृृति-वर्णान 
के साथ-साथ जो स्थानीय शब्द के प्रयोग सहज रूप में आ जाते थे, उनको 
हिवेदी-युग के नियामक 'पण्डिताऊ' या भथ्राम प्रयोग! कहकर दाग देते थे । 
लोग इसी से बहुत सूफियाना ढज्भु पर ही प्रकृति का वर्णन करने के लिये 
प्रस्तुत होते थे | द्विवेदी जी के श्रनन्यतम मित्र श्रीवर पाठक प्रकृति-वर्णत की 
द्विवेदी कसौटी पर इसीलिए बहुत खरे उत्तरते थे । उस युग मे दो नाम ऐसे 
हैं, जो अब बहुत विस्मृत-से है, पर इन्हे प्रकृति की सन्‍्तान कहे तो अनुचित न 
होगा । एक तो ब्रजवासी संत्यनारायण “कविरत्न” और दूसरे वुन्देलखण्ड के 
कवि घासीराम व्यास । वैसे वुन्देलखण्ड मे वुन्देली भाषा के माध्यम से लोक- 
प्रचलित छनन्‍्दों मे गगाधर व्यास और ईसुरी ने भी वुन्देली प्रकृति के चित्र 
सहज ढड़ से उतारे हैं, पर उनकी योजना अधिक सश्लिण्ट है । सत्यनारायण 
'कविरत्न' और घासीराम व्यास एक तरह हिन्दी मे आच्चलिक चित्रण के 
जन्मदाता हैं । टिविदी-युग के सर्वश्रेष्ठ माने जाने वाले कवि मैंथिलीभरण गुप्त 
उस युग के लिये एक आरइचर्य इस दृष्टि मे जरूर है कि वह अपने ही सम- 
कालीत, अयोध्यासिह उपाध्याय 'हरिऔध' की तरह प्रकृति के वर्णात की परि- 
गशुनात्मक पद्धति न अपनाकर प्रकृति का भावात्मक रूप सामने रखते है । 
मंथिलीशरण गुप्त से भी अधिक सुकुमार प्रतिक्रिया, प्रकृति ने सियारामणरण 


गु प्त के काव्य से पायी है । 
इस युग का समाज जिस युग को छायावाद युग कहता है, वह वस्तुत: 


इलिवृत्तात्मक काव्य के विरुद्ध प्रतिक्रिया का युग है। प्रतिक्रिया-युग होने के 
कारण ही बह बहुत क्षरणिक, पर तीत्र प्रभाव वाला रहा है। इस युग में 
प्रकृति का उपयोग सबसे अधिक विम्ब-विधान क्षेत्र मे हुआ । सिद्ध प्रकृति- 
वर्गात पन्‍त के काव्य में है या प्रसाद! और “निराला' के कुछ थोड़े से गीतो मे । 
महादेवी वर्मा के काव्य में प्रकृति को काव्य-व्म्बो के एक निधि मात्र के रूप 
मे देखा गया है। उसमे भी नृतनता लाने की कोशिश उतनी नही की गयी है, 
जितनी पूर्वगृहीत विम्बो को अ्रधिक सँवारने की। विम्ब-विधान की दुष्टि से 
इस युग के सबसे समर्थ कवि 'निराला' है। इसी युग मे माखनलाल चतुर्वेदी 
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वंग भी नाम 
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लगी की अतिणय मदरता से उफ्लाहद दी, तीसरा आनन्‍्ता 


सरा झाल्ताभईता गार्मा झतु- 
भाव्य संस्पर्ण के लिये आदध्य सस्पर्ग की अपेक्षा अधिक बेचनी हा आना थे 
ओऔर अन्तिम आन्तरिक कारणा प्रतिक्रिया को सीदढ्ता की समाप्ति होने पर 
सहज अथवा सर्वग्राही अनुभव और अभिव्यक्ति के तिये पर्वत्तुक होया था । 

आन्तनिक कारणों से भी अधिऊ महत्त्व वे गाह्म कारण रखते हैं, जो 
काव्य-प्रतिक्रिया से साक्षात्‌ सम्बन्ध रू रखते हुए भी कि के परिवेश से सम्ब- 
न्वित होने के कारण चयी दि सके है । वौद्धिक क्षेत्र मे सवसे महत्त्वपर्र 
परिव्तेन जो इस युग में हुआ है, वह॑ है प्रव्नाकुलता का हरएक क्षेत्र मे 
विस्तार । प्रकृतिरणंत के भी क्षेत्र में इसके कारण नये अन्वेपण किये गये 
हैं--कौोयल और पपीहे के 


अलावा कुररी, पिड़कुल, हारिल जेसे पक्षियों की भी 
सुधि ली गयी हैं। फलो मे वाजरे वदूल, वोडर, अमलतास और साल जैसे 
फूलो मे भी आकषेरा देखने लगे हैं। यहाँ तक कि हर अच्छी-से-अच्छी घास, 
हर रात का हर एक करवट, और रग की हर छटा को काव्य मे देने के लिये 

होड़-सी मच गयी है कही-कही असमर्थ और दिखाऊ कवियो के हाथो में पढ 
कर वेहुत उपहातास्पद स्थिति सामने आयी है । पर वर्ञीधर शुक्ल, भवानी- 
प्रसाद मिश्र, ठाकुरप्रसाद सिंह जैसे आरण्यक कवियों ने प्रकृति के यथार्थ और 


अत्यन्त हृदय-स्पर्णी चित्र खोजे है । भवानीजसाद विन्ध्य की प्रकृति के परखी 


प्रकृति वर्गान -- काव्य श्रौर परम्परा हू 


हैं, वशीधर शुक्ल श्रवध की देहाती प्रकृति के और ठाकुरप्रसाद छोटा नागपुर 
की प्रकृति के । दूसरी वौद्धिक स्थिति विखराव की है। इस विखराव के कारण 
ही नये कवि प्रकृति से जब एक विग्ब लेना चाहते है तो उन्हें उसके विरुद्ध या 
उसके तुल्य अनेक विम्ब याद आ जाते है और वे अपने इस तमाम विम्बो को 
वहुत विद्वेर कर काव्य मे रखते है। सागरूपक या धूर्णो उपमा की भाषा छे 
कवि इसीलिए नही बात कर पाता । वह अ्रधिकतर रूपका तियोक्ति, समासोक्ति, 
पर्यायोक्ति और अअप्रस्तुतप्रणसा श्रादि सुध्म अलकार की भाषा वोलने का आदी 
हो गया है । वह जब सॉम के बादल का चित्र खीचेगा तो बिना किसी बादल 


ग्रौर उसके बदलते रगों का नाम लिये उन्हे एक बहुत ही समर्थ विम्ब से 
व्यक्त करेगा । 


ये अनजान नदी की नावे 
जादू केसे पाल 
उड़ाती 
आती 
मन्थर चाल ! 
नीलम पर किरनो 
की साँझो 
एक न डोरी 
एक न माँफी 
फिर भी लाद निरन्तर लाती 
सेन्दुर और प्रवाल ! 
( धर्मवीर भारती ) 
इसी विखराव के कारण वह अपने विकीरों अनुभव और प्रकृति के चित्र 
मे जोड़े देखता चलता है । 
इजन के हेडलाइट-सा गोर-गुल के वोच 
सूरज निकल गया; 


३० साहित्य की चेतना 


गाडी की रोशनी-्सा पीछे-पीछे गुमसुम अ्रव 
शुक्र तारा जा रहा है । 
( मदन वात्स्यायन ) 
या 
वसनन्‍्त के शहर भर में 
लग गये है नये पोस्टर । 
आवारा सीटीवाज 
आ गया हमारी जरीफ सड़क कसने श्रावाज । 
( विनोदचन्द्र पाडेय 
इस नि.सगता का इस और परिणाम है, प्रकृति का वैज्ञानिक विवेचन 
अजेय' की 'बावरा अहेरी' जीर्पक कविता मे प्रकृति और विज्ञान को अ्रद्ण्ड 
रूप से देखने की कोशिग की गयी है । 
बौद्धिक प्रभाव से कम प्रभाव सामाजिक वातावरण का नही है । स्वत- 
न्त्रता-प्राप्ति के बाद साहित्यकार के मन मे कम से कम दो आयामो मे संस्कृति 
को पुनराकलित करने की अपरिहायेता जान पडती हु। एक तो देश का 
आयाम अब विस्तृत हो गया और प्रकृति देश की मर्यादा से भावतता से अधिक 
ययाथे के स्तर पर बेघी रहने लगी । दूसरा महत्त्वपूरों परिवर्तत सस्क्ृति के 
विस्तृत इत्तिहास के साथ सबयोजन करने के कारण हुआ । इसी के परिणाम- 
स्वरूप वेदिक साहित्य और प्राचीन भारतीय साहित्य से गक्तिशाली और चिर- 
नूतन विम्वों को नये ढग से कविता में उभारा गया। सुमित्राननन्दन पन्‍्त 
की 'ेनुएँ' जीपेक कविता की ये पक्तियाँ ऋग्वेद के छन्द द्वारा वाहर निकाली 
जाती हुईं गायो के वर्णन से तुलनीय हैं--- 
औ्रो रंभाती नदियों, 
वेसुध 
कहाँ भागी जात्ती हो ? 
वशी-रव 
तुम्हारे ही भीतर है 


कलर 


आलम 


प्रकृति वन -- काव्य और परम्परा रे१ 


परे 


श्रो फेन-गुच्छ 
लहरो की पूंछ उठाये 
दोडती नदियों ! 
प्राचीन काव्य का प्रभाव नागार्जुन की वादल' शीर्षक कविता पर, भअज्ञेय 
की वहाँ रात' और “बन्धु है नदियाँ” नीपंक कविताओो पर, ठाकुरप्रसाद सिंह की 
अ्ष्टादश दीपमाल' जीष॑क कविता पर और भवानीप्रसाद मिश्र की 'सतपुडा 
के जगल', 'मेघदूत”' और “नमंदा के चित्र" शीप॑क कविताओ्रो पर बडा गहरा 


द्ले 


है । नयी कविता के प्रकृति-वर्णांन मे यह विशेषता उसे परम्परा से जहाँ भली 
भाँति जोडती है, वहाँ पिछली पीढी वाले आलोचको के लिये विल्कूल विद्रो- 
हिणगी-सी जान पडती है। 

सास्क्ृतिक वातावरण में दूसरा परिवतंन गहरो की वढती के, बेतरतीव 
वबसने और गाँवों के उजडने के कारण उपिस्थत हुआ है । ये सस्करण जहाँ 
एक ओर ऊँचे मकानों, धूल-भरी सडको और कोलाहल-भरे माइक्रोफोन से 
त्राण पाने के लिये छोटे-से कोने मे ग्मलो या चार हाथ जमीन में हरियाली 
ओर खुणबू के साथ चुपचाप कुछ क्षण देने को विवश कर डेते है, वही दूसरी 
ओर देहात मे पले लोगो के मन मे गहरा विक्षोभ भी भर देते है, उन भक्तियो 
के प्रति जो उन्हे उजाड रही है। इसके कारण अ्रनाम से श्रनाम फूल भी अश्रव 
कविता मे नाम और आकार पाने लगे है । उडिया मे अमृत सनन्‍्तान”, बगला 
में 'पथर पॉँचाली और आरण्यक', हिन्दी मे 'कचनार', गुजराती मे 'सोरठ 
तेरा वहता पानी” और कन्नड मे देहाती समाज” ज॑से उपन्यास तो समूचे ही 
देहात या जगल के जीवन को ही वातावरण बनाकर लिखे गये है । इधर हाल 
मे हिन्दी मे फणीशवरनाथ रेणु' और नागार्जून ने तो आंचलिक उपन्यासो की 
एक लहर-सी उठा दी है। काव्य-साहित्य मे भी विभिन्न जनपदों मे आचलिक 
प्रकृति के चित्र इसी सवेदना से प्रेरित होकर रचे गये । इन गीतो मे स्वप्नमय 
वातावरण का गहरा रग है । इसी से इनकी नकल भी लहुत मनमाने ढग से 
हुई है, जिसका परिणाम यह हुआ है कि बेला, तुलसी, नीम, आम, बबूल, 
सरसो, कास और महुआ की घोर दुदंशा होने लगी है। इन नामो को अ्रव 


३२ साहित्य की चेतना 


जादू के मन्त्र की तरह से कविता में प्रयोग किया जाने लगा हैँ। तब भी 
वुदेली मे बशीवर पण्डा के स्पृति-गीत, अवधि से बीबर शुक्ल के चित्र, 
भोजपुरी मे विसराम के विरहे, खडी बोली मे ठाकुर प्रमार्दासह के सन्‍्थाली 
उचचिन्न, केदा रवाय अग्रवाल के खेतिहर जीवन के चित्र काफी हृदयस्पणी हूं । 
गहर के वातावरण से अभिभूत कवियों ने प्रकृति के बड़े नन्‍्हें और सुकुमार 
रूपो मे आह्वाद का कण खोजा है। कोई हरी घारा पर क्षण-भर साथकता 
मानता है, तो कोई कचनार की कली की कनखियो मे सब कुछ पा जाता हैं, 
किसी को पत्तियाँ मनाने के लिये विवज्ञ कर देती हैँ, कोई गौरेया में भी 
उत्फुल्लता का उत्कर्ष पा जाता है तो कोई नागफनी मे भी सघवं में हँसने की 
क्षमता खोज लेता हैं। खेतिहर और औद्योगिक, नगर और ग्राम्य जीवन के 
बीच छिड़े संघर्ष से रूमानी तबियत वाले कवियो में खेंडहरों, टीलो और 
जगलो के बीच इतिहास की रथ-यात्रा निकालने की स्फूरति भी जागने लगी 
हैं । गिरिजाकुमार माथुर की कविता मे इसके बहुत सफल उदाहरण है । 
तीसरा सास्क्ृतिक परिवेश आर्थिक क्षे- से सम्बन्ध रखता है, विजेप रूप 
से कवियो के । काव्य के प्रयोग में बुद्धिनी।वयो की सझ्या अधिक है, उस वर्ग की 
आशिक परिस्थिति का प्रभाव काव्य-रचता पर किसी-त-किसी प्रकार से पड़ता 
ही है। अ्रथ-बंषम्य के बीच की कडी है मध्यम वर्ग और इसी मध्यम वर्ग को 
वुद्धिजीवियो को भी पंदा करने का फ़ब्न हासिल है। यह वर्ग क्रमश. हूट रहा 
है। इसके कारण अथवेषम्य और ऊँचा होता चला जा रहा है। इसकी मान- 
सिक प्रतिक्रिया दो तरह से सलक्षित हुई है--एक तो बड़े और अभिजात कहे 
जाने वाले पदार्थो से विरक्ति और दूसरे अपने में ही अधिक खोजने की 
प्रवृत्ति। इसी से सौन्दर्य के पुराने प्रमाण अब बासी-से लगने लगे है । नये 
अमाणशो की खोज लोक-साहित्य मे, दूसरे देशो के साहित्य मे और अपने निजी 
अनुभव से जारी है। इसके कारण विम्ब-विधान विलक्षण॒ता काफी मात्रा मे 
आयी है, जो कही-कही बहुत अटपटी भी लगती है। दसरी ओर अपने मे ही 
खोये कवि प्रकृति के प्रति ऐसे विरक्त हो गये है कि उनका अपने आशिक या 
“राजनीतिक सिद्धांत के सिवा कविता मे किसी भश्न्य सत्ता के प्रति कोई रुफान 
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नही है । 

इस प्रकार नयी कविता जहाँ प्रकृति-वर्णान की पिछली परम्पराओ मे अनेक 
नये तत्वों का समावेत्र करती है, वहाँ वह प्राचीन भारतीय काव्य-परम्परा के 
समीप भी इस माने में लगती है कि वह विविधता, पारदर्णिता और उन्समुक्तता 
मे उससे होड लगा रही है । इसमे खतरे की सम्भावनाएँ उन कवियों से है, जो 
विम्बी मे वेतरह उलमे हुए हैं, या उनसे जो प्रकृति-विम्बो का प्रयोग विना श्रर्थ 
समझे ही करने लगते है, या उन कवियों से है, जो भावावेश मे प्रकृति के साथ 
अनुराग बढाने की बात करते हुए भी उसे ऐसा अपरिचित और स्वप्नमय 
प्रस्तुत करते हैं कि उससे प्रकृति की विमुखता की ही श्राशका उत्पन्न होती 
है । लेकिन इन खतरे के सकेत समर्थ कवियों में ज्यादा नही है, यह बहुत ही 
शुभ लक्षण है । 


सनक मनन अनानग-ग3>+- कममामकनक»»«कक, 
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लोक साहित्य की अलग मर्यादा पहले शायद स्वीकृत न भी रही हो परन्तु 
ग्राज किसी न किसी रूप मे इसका विशिष्ट स्वरूप सर्वमान्य रूप से स्वीकार 
कर लिया गया है। वैसे प्राचीन काल से ही गीतो, उक्तियों और कथाओं की 
दो प्रकार की परम्पराएँ चली आ रही है, एक तो लिपिवद्ध और दूसरी मौखिक, 
वैसे लिपिवद्ध साहित्य का भी मौखिक पाठ होता आया है, किन्तु शुद्ध रूप से 
जो मौखिक परम्परा पर आश्रित साहित्य था, उसको लिपिबद्ध करने के प्रयत्न 
नही किये जाते थे । अधिक से अधिक उद्धरण के रूप मे कभी कभी वे साहित्य 
ग्रन्थो मे लिपिबद्ध ग्रन्थों मे दे दिये जाते थे। किन्तु यन्त्रन्युग ने इसका भी 
सुभीता हमे दिया कि हम इन मौखिक परम्पराझो को भी घ्वन्ति और लिपि 
मे आवद्ध कर ले। इन्हे लिपिबद्ध करने के साथ ही साथ इनकी विशिष्टताओं 
का अध्ययन होने लगा और धीरे धीरे लोक साहित्य की एक विशिष्ट मर्यादा 
बन गयी । 
सक्षेप मे हम कहने को तो कह सकते है कि जैसी लोकतन्त्र की परिभाषा 
इस रूप में की जाती है कि ऐसा गासन-तनन्‍त्र जो लोक के द्वारा लोक के लिये 
और लोक का होकर परिचालित हो उसे लोकतन्‍्त्र कह सकते है, उसी प्रकार 
लोक साहित्य की परिभाषा यो की जा सकती है कि वह साहित्य जो लोक के 
द्वारा, लोक के लिये और लोक का भर्थात्‌ लोक की भाषा का साहित्य हो उसे 
लोक-साहित्य कहा जा सकता है। इस परिभाषा मे लोक-सा हित्य की तीन मर्या- 
दाएँ स्वत स्थापित हो जाती हैं । पहले तो यह कि लोक-साहित्य की रचना 
लोक द्वारा होती है, इसका अर्थ यही है कि लोक-साहित्य का रचयिता कोई 
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व्यक्ति नही हुआ करता वह एक विश्विष्ट समूह होता है जो सामूहिक आकाक्षा 
के घनीभूत होते ही गीतो, उक्तियों या कथाग्रो मे फूट पड़ता है । वैसे तो यह 
मान लेना चाहिए कि किसी भी गीत, कथा या उक्ति का प्रथम दर्शन किसी 
व्यक्ति को हुआ होगा, पर उस व्यक्ति ने अपने को अपने तक इस नये साक्षात्‌- 
कार को सीमित न करके इसे अपने समूह की सम्पत्तिबना देने के लिये उतावला 
हो गया होगा । समूह ने मिलकर उस अनुभव को अपने और अनुभवों का रग 
देकर एक बिल्कुल विलग अभिव्यक्ति के रूप मे प्रस्तुत कर दिया होगा, उस 
अभिव्यक्ति के पीछे न केवल अनेक व्यक्तियों का अनुभव और कल्पना का 
परिष्कार है, वल्कि अनेक कण्ठो का स्वर-मेल भी है। एक उदाहरण से इसे 
हम स्पष्ट कर सकते है । एक तरगी व्यक्ति फाग का गीत लिखता है, पर फाग 
का गीत अकेले गुनगुनाने के लिये नहीं है वह मण्डली मे गाने के लिये है। 
जब वह मण्डली के साथ गीत गाने के लिये बँठता है तो उसके साथ दूसरे गाने 
वाले अनेक समोधन-विशोधन करते है और अपनी-अपनी ताल-लय के साथ इस 
गीत के ताल-लय के मिलाने की कोशिश करते है । तव आवश्यक हो जाता है 
कि उस गीत के बोल कही कही बदले, लय कही कही बदले और भाव भी कही 
कही बदले | इन सब के सम्मिलित प्रयत्न से वह गीत नया रूप धारण कर 
लेता है और तब वह व्यक्ति का गीत न होकर लोक-गीत हो जाता है। कहा 
जा सकता है कि विद्यापति के नाम से, तुलसी के नाम से और भी अनेक रस- 
सिद्ध कवियों के नाम से बहुत से ऐसे मगल-गीत प्रचलित है, जिनकी तुलसीदास 
जी द्वारा रचना प्रमारितत नही है, इन गीतो को किस श्रे णी मे रखा जाय ? 
हमारी समभ में ये गीत भी लोक-गीतो की श्रेणी मे आते है, क्योकि तुलसी, 
विद्यापति श्रादि नाम केवल तुलसी-विद्यापति के लोक-जीवन मे अधिव्याप्त 
महत्व को सिद्ध करते है न कि उनके इन गीतो के कत्तूंतव को। इसी 
प्रकार ईसुरी, रगपाल, छोटकुन जंसे लोककवियों की कुछ ऐसी रचनाएँ 
जरूर होगी जो इनका वाम वहन करते हुए भी परिवर्ततों और परिवर्धनो के 
कारण लोक की सम्पत्ति बन गयी होगी | यद्यपि इतकी अधिकाण रचनाएँ श्रव 
भी जुद्ध लोक साहित्य नही कही जा सकती, अधिक से अधिक इन्हे लोक-भाषा' 
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का साहित्य कह सकते हैं। जब तक व्यक्तित्व बिलकुल विगलित न हो जाये, 
तब तक लोक-साहित्य की रचना सम्भव नहीं होती और यह व्यक्तित्व सबसे 
श्रधिक छाया रहता है रचना के कर्तुत्व पर । अपनी रचना के कर्चुत्व के साथ 
व्यक्ति का बहुत विशिष्ट मोह होता है, इस छोड सकना उसके लिये सम्भव 
नही होता । इसलिये जो व्यक्ति इस मोह को छोड कर लोक के लिये अपना 
कर्तुत्व श्रवित करता है, वह लोक से किसी भी माने में अभिन्न नहीं कहा जा 
सकता, उसकी कृति इसीलिये लोक-कृति वन जाती है । 
लोक-साहित्य की दूसरी मर्यादा है कि वह लोक के लिये होती हैं | लोक- 
साहित्य का प्रयोजन लोक का ही मगल, लोक का ही सुख-दु ख-निरूपण, लोक 
के ही उत्सव और लोक की ही श्राकाक्षा की अ्रभिव्यक्ति है । वेद के मन्त्रों की 
तरह प्रत्येक लोक-गीत की एक विशिष्ट विनियोग होता है और इसीलिये 
सर्वोतच्कृप्ट लोक-साहित्य हमे सस्कार-गीतो में प्राप्त होता है। ये सस्कार-गीत 
हमारी प्रत्येक धामिक विधि के अनिवार्य श्रग बन गये हैं। लोक-मानस का 
सबसे श्रधिक उदात्तीकरण इन गीतो मे मिलता है । इसकी भाषा के ऊपर 
भी उपनिषदों के सहज चिन्तन और प्राचीन ऋषियों की आनन्दानुभूति की 
गहरी छाप हैं। जिस तरह उपनिषदों में एक वाक्य को समभाने के 
लिये वार-बार उसे दृहराया जायेगा और स्मृति पर चढाया जायेगा, उसी तरह 
संस्कार-गीतो में भी एक ही वाक्य के अर्थ की पुष्टि करने के लिये वार वार 
उसे दृहराया जायेगा । जिस तरह उपनिपदो मे विम्बानुविम्ब-शेली से बात 
समझाने की कोशिण की जाती है, उसी तरह इन गीतो मे भी मा्िक प्रसंगो 
की अभिव्यवित प्राकृतिक जीवन से प्रतिविम्ब लेकर की जाती है । इन सस्कार- 
गीती में इसी कारण सस्क्ृति की पवित्रतम घरोहर सुरक्षित है । इसमे मनुष्य 
की दृष्टि इतनी विधद और व्यापक है कि राम-सीता, शिव-पार्वती, कृष्ण 
हक सभी का एज्चव पिघल कर मानवीय बन गया है । लोक-साहित्य 
के 2, तराण भास नही मिलता क्योकि लोक-साहित्य 
” रचयिता अ्रचेंतन कलाकार है । ठीक-ठीक कहे तो वे कलाकार भी नही, 
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बल्कि वह शुकदेव व्गी तरह विश्व-सत्ता के भ्रगभूत, उवाधि से निरावृत मानव 
है। उन्हे दु ख का ज्ञान और अनुभव नही है श्रौर सुख की लालसा मे तृप्ति 
है । दु.ख उनकी स्मृति मे है, सुख उनकी मुट्ठी से । इसी से गहन से गहन' संघर्ष 
के बीच उनका विव्वास अडिग है, उनका मगल-कामना श्रप्रतिहत है, उनका 
आननन्‍्द-बोध अमन्द है । ववूल के नीचे मण्डप छाने का उत्साह, अभाव के घर से 
दूध-दही के पन्नाले बहाने की कामना, धूल और गन्दगी के वीच चन्दन के छिडकाव 
की वासना, तनद और सास के दुर्व्यवहार का उत्तर पुत्रोत्सव के उल्लास में श्रपत्ती 
उदारता से देने का सकल्प, अचेतन जगत्‌ मे अपने चेतल जगत की परछाई पाकर 
उसके प्रति सानवीय करुणा का उसडाव, गहन से बहन पक में भी अपने मत 
को कमल की तरह ऊँचा रखने का व्रत इस लोक-साहित्य ही ने पाला है । और 
उसे एक जीवित जातीय रागवोध के रूप मे श्राज गतिशील रखा है । उस उदात्त 
लोक-जीवन की परम्परा को ही इसका श्रेय है कि हमारी सस्क्ृति गगा की तरह 
प्रवहमान सत्य बनी हुई है, क्योकि हमारे ज्ञान के सूबं अस्त होते-होते अपनी 
किरणो की जाली समेटकर लोक-सा हित्य के चन्द्रमा को सौप गये । सस्कार-गीतो 
के अलावा लोक-साहित्य के दूसरे रूप भी है। ऋतु-गीत, क्रीडा-गीत, क्रिया- 
गीत, लोकोक्ति, लोक-कथा, आ्राख्यान-गीत थ्रा लोक-ग़ाथा इत्तमे भी लोक- 
साहित्य की मगल-प्रयोजकता स्पष्ट है । सामाजिक अन्याय के विरुद्ध विद्रोह, 
वषम्य के प्रति गहरा व्यग और प्रेम, न्याय, त्याग की प्रतिष्ठा, यही इनका 
मुख्य रूप से प्रतिपाद्य है। जँत्सार, सोहनी और रोपनी के गीतो मे प्राग्रः 
एक ऐसी कहानी मिलती है, जिससे कोई कामी पुरुष किसी स्त्री को प्रलोभित 
करने का प्रयत्न करता है। वह स्त्री बडे कौशल से उसका प्रतिकार करती है 
और बडे मीठे गब्दो मे उसकी भर्त्सना करती है। सावन के गीतो में और 
सुबटा या चकई-चकवा के गीतो में भाई-बहन के पवित्र सम्बन्ध का दिग्दर्गन 
प्राय कराया गया है हमारे समाज मे भाई-बहन का निएरछल और पवित्र प्रेम जो 
इन लोक-गीतो मे मिलता है वह हमारी संस्क्रृति की सबसे बडी और ऊँची 
विरासतो मे से है । इनमे बहन अपना दु ख केवल भाई से कहती है, अपनी 
साध केवल भाई से पुजाती है और अपना सत्रेस्व भाई के मगल के लिग्ने अपित 
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करती है । केवल दो तीन प्रकार के ऐसे गीत हैं जंसे कजली, होली और रसिया, 
जिनमे परकीया भाव के भी चित्र मिलते है और रुपाकर्पग्प के ग्राम्थ सस्करण 
दृष्टिगोचर होते हैं । कही-कही तो खाली वर्णन होने के नाते इनमें उत्तान 
श्गार का भी रूप आ जाता है। कुछ लोग कह सकते हैं कि यह तो शिव 
नही है, पर यह स्मरण रखने की बात है कि इन गीतों के अ्रवसर उन्मुक्‍्त 
उल्लास के अवसर होते हैं, उस समय लोग अपने को प्रकृति के साथ निर्वन्ध 
आनन्द की स्थिति में पहुँचा देना चाहते है । सकोच, दुराव, सामाजिक भेद- 
उपभेद इन सब को भुलाकर यह उद्दाम आवेग या तो वर्षा में आता है या 
वसन्‍्त मे, वसन्‍्त से अधिक वर्षा में, क्योंकि वर्षाऋतु सबसे आधिक प्राणवानु 
और मनोहर होती है । यह अस्वाभाविक नहीं है कि सहज और मुक्त आनन्द 
के अवसर का कलुपित भावना वाले व्यक्ति अनुचित लाभ उठा ले। इनकी 
मनस्तुप्टि के लिये उन्ही की तरह लोकजिवपराज्-मुख गायक उद्दाम उद्यीपक 
रचनाएँ भी प्रस्तुत कर दे, यह भी स्वाभाविक है, परन्तु उनकी रचनाग्रो से 
प्रवृत्तियों से लोक-मानस का परिमापन करना समीचीन न होगा । 
लोक-साहित्य की तीसरी मर्यादा हैं लोक का साहित्य होना अर्थात्‌ लोक 
की भाषा में उसका रचा जाना । यह तो स्वत सिद्ध वात है कि लोक मानस 
जो चीज़ निकलेगी, और सहज ढग से मनिकलेगी, लोक की अभिव्यक्ति और 
लोक के अभ्युदय की आकाक्षा से निकलेगी, यह निग्चय रूप से लोक के 
माध्यम से निकलेगी और भाषा की कसौटी पर उसका खरा उतरना सबसे 
पहला लक्षण है और यही ठीक-ठीक पहचान हो जाती है कि यह लोक-साहित्य 
खरा है हक खोटा, इसमें मिलावट है या शुद्ध है, पुराना है या गढा हुआ है । 
भाषा को लोच, मुहावरों की बन्दिण, प्रतीको की ताजगी, प्रतिविम्बों 
की सादगी और लय की विविधता लोक-साहित्य की भाषा के प्रमुख गुरा हैं । 
जो लोग मिलावट करने की कोणिग करते भी हैं, उनकी गलती उहुत जल्द 
पकडी जाती है, क्योकि उनका सूक्ष्म से सूक्ष्म प्रयत्त भी भाषा का सहज प्रवाह 
हक का देता है। जिन लोगो ने अपने गीतो को लोक-साहित्य सी टहनी 
की टहनी तोड कर हरियाली देनी चाही, उनके गीत पनप नही सके । लोक- 
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साहित्य की भाषा गिष्ट साहित्य से भिन्न इस माने मे है कि वह केवल लोक- 
भाषा नही है । शिष्ट साहित्य को लोक-भाषा मे लिखा जा सकता है, पर उसकी 
लोक-भाषा भी लिखित भाषा की ही तरह प्रयत्न पूर्वक संवारी और मांजी 
हुई होती है, उसमे अनगढपन नहीं होता । यह कहना कि लिखे-पढे आदमी 
जब साहित्य रचेगे, तव वह कृत्रिम साहित्य रचेंगे श्लौर जब अनपढ आदमी 
साहित्य रचेगें तो उसकी भाषा सहज होगी, केवल श्रश-सत्य है | व्यक्ति जब 
अपने अहम में रहकर साहित्य रचेगा तो चाहे जिस भाषा मे रचे चाहे, वह 
पढ़ा लिखा हो यान हो, वह सुनी हुई या जानी हुई साहित्य-परम्परा के 
ग्राधार पर ही प्रयत्नपूर्वक ही अपनी वात अधिक से अ्रधिक अश्रच्छे ढग से 
कहने की कोशिश करेगा। लोक-सा हित्य की सहजता के कारण उसका अशिक्षित 
जनता मे प्रचारया अशिक्षित जनता द्वारा रच जाना नहीं वल्कि उसकी 
सहजता का मर्म है, उसकी लोक-कण्ठ द्वारा स्वीकृति, उसकी कसौटी हैं लोगो 
की लय मिला देना । उसे अलंकार की परवाह नहीं है, उसे चिन्ता है सम- 
तालता की ओर इसी लिए उसकी चिरनवीनता सुरक्षित है। वह पुनरुक्ति से नही 
डरती, बल्कि उल्टे पुनरुक्ति से और श्रधिक बल प्राप्त करती है। बब्द की तो 
बात ही क्‍या, पक्ति की पक्ति इसलिये दृहरायी जाती है कि दृहराये जाते के 
कारण वह और भी अर्थवती हो जाये । वही मूृत्ते प्रतीक ध्यान मे लाया जाता 
है, जो प्रत्येक घर में सामने श्राता है। इन्हे बदलने की कोशिश नही की जाती, 
क्योंकि उससे लय नष्ट होती है । अपने आप लय-माधुरी से उसका सहज श्रल- 
करण उसी प्रकार हो जाता है, जिस प्रकार टहनी पर खिले हुए फूल को किसी 
टीके की ज़रूरत नहीं होती कि उसको चमकाये--या दीपक की लौ को किसी 
रेजमी परिधान कि जरूरत नहीं होती कि उसे और दुतिमान्‌ बनाये । लोक- 
साहित्य की भाषा प्रात काल के निराभरण गगन की जीती जागती भाषा है, 
उसमे प्रकाण है, प्रत्यग्रता है, अ्विमृष्ट सौरभ है और पक्षियों के कलालाप का 
पाधुर्य । कहा जा सकता है कि भाषा तो समाज के सस्कार की देन है उसका 
प्राकृतिक रूप क्या होगा ? इसका समाधान यही है कि जव विचार थोडी ऊँचाई 
पर पहुँच जाते है तो वे हलके हो जाते है, जब अनुभूति गहराई पर पहुँच जाती 
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है तो वह शून्य हो जाती है अर्थात्‌ वह आड्म्बरविहीन हो जाती हैं और एक 
व्यक्ति की नही समग्र जाति की, एक क्षण की नही बल्कि युगो युगो की अचु- 
भूति जिसमे उतरे, वह भाषा सीधी सादी और अर्थवान्‌ क्यों न हो, क्यो न 
उसमे जीवन की उच्चतम ज्ञान और गहनतम अनुभव एक साथ प्रतिध्वनित हो । 
यह समभना कि लोक-साहित्य की रचना ग्रसस्कृत जीवन की रचना है, सबसे 
बडा प्रमाद होगा, क्योकि सस्क्ृति का जो गाइवततम राग हो सकता है, वही 
लोक-जीवन की इवास वनकर मुखरित होता है । सस्क्षति का क्षगभगुर उप- 
करण लोक-जीवन तक नही पहुँच पाता ग्रौर इसी लिये लोक-जीवन की उवास- 
प्रश्वास से मुखरित होने वाला स्वर जिस राग को ग्रुजरित करता है, वह सस्क्षति 
का सबसे मर्मभूत, सबसे अनब्वर और सबसे शिवप्रद राग होता है। हमारा 
लोक-साहित्य हमारी उस उदात्त और महान्‌ सस्कृति के वे अकुर सीचती रही 
है, जिन्हे आँधी पाती से लोक-जीवन में ओट मिल सकी । 
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इधर लोक साहित्य के सम्बन्ध में फंशन और अध्ययन दोनो प्रकार के 
दृष्टि रखने वाले लोगो ने गहरी रुचि दिखलायी है । एक ओर तो लघु कथा 
ओर कविता मे लिखे लोक-गीतो के विम्व और शथब्द-विन्यास तथा सम्बाद-शली 
अपना कर ताजगी का आ्राभास देने की कोशिश की गयी है, दूसरी ओर अ्रतिशय 
आजशसा से प्रेरित होकर लोक साहित्य की खूबियो का विशद बखान किया गया 
है । कुछ इने-गिने ऐसे भी रूढ़िवादी है, जो लोक साहित्य को असस्क्ृत और 
अत्यत हेय समझते हैं और लोक साहित्य के आन्दोलन को ही गलत व॒तलाते है । 
इन तीनो से अलग सरकार का दृष्टिकोण है जो लोक साहित्य की ताज़गी, जिन्दा- 
दिली और लयदारी का भरपूर उपयोग अपनी योजनाओ के लिये उत्साह जगाने 
में करना चाहती है । इस प्रकार बावजूद इसके कि लोक साहित्य की चर्च्ाओो की 
बडी धूम है, लोक साहित्य के बारे मे निर्श्नान्त और तटस्थ विवेचन्त की ओर 
बहुत कम लोगो का ध्यान है । लोक साहित्य की अ्रसलियत की पहिचान क्यो 
जहूरी है, यह उन लोगो को मालुम है जो समाजमास्त्रीय दृष्टि से लोक साहित्य 
का अध्ययन करना चाहते है, या जो शुद्ध साहित्यिक दृष्टि से इसका पर्यालोचन 
करना चाहते है या जो भापा विज्ञान की दृष्टि से इसका अध्ययन करना 
चाहते है । उन सब को एक वात का अवध्य ध्यान रखना होता है कि हमारे 
सामने परीक्षण के लिये जो सामग्री उपस्थित है, वह प्रमाणिक रूप मे श्रसली 
है, नही तो हमारा निष्कर्ष गलत्त हो सकता है, तो सवाल यह उठता है कि 
असलियत कैसे पहचानी जाय, विपय-वस्तु से, भाषा से या शिल्प विधान से ? 
यह स्पष्ट है कि विपय-बस्तु भिर्णायक नही हो सकती, क्योकि ग्राम्य जीवन के 
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सुख-ढु ख लोक साहित्य की इजारेदारी मे नही आते । अन्य प्रकार के साहित्य 
में भी उनका वर्णन हो सकता है और होता है। इसी प्रकार भाषा भी निर्णा- 
यक नहीं हो सकती, क्योकि मात्र लोक-शब्दावली मे लिखने से कोई चीज़ यदि 
लोक-साहित्य वन जाय तो रामचरितमानस और विद्यापति के पद लोक-साहित्य 
के ही अंग माने जायेगे । तो पारिजेष्य से बच जाता है शिल्प-विधान । इस 
निवन्ध मे हम उसी का सक्षिप्त विवेचन करेगे, क्योकि यही निर्णायकतत्त्व है । 


हम इतना मानकर तो चले ही कि लोक साहित्य की भाषा शिष्ट और 
साहित्यिक भाषा न होकर साधारण जन की भाषा है और उसकी वर्ण्य वस्तु 
लोक जीवन मे गृहीत चरित्रो, भावों और प्रभावों तक सीमित है। यह तो 
लोक साहित्य की पहली मर्यादा हुई | इसकी दूसरी मर्यादा है, उसकी रचना में 
व्यक्ति का नही बल्कि समूचे समाज का समवेत योगदान । यही कारण है कि 
लोक साहित्य के ऊपर व्यक्ति की छाप न हो करके समग्र व्यक्ति-लोक की छाप 
होती है । गिल्प-विधान की वात करते समय हम जब इन दो मुख्य मर्यादाओं 
को सामने रखते हैं तो यह स्पष्ट हो जाता है कि इसमे जिल्प-विधान के लिये 
कोई श्रम्यास या कौगल परिलक्षित नहीं हो सकता, क्योकि शिल्प का विधान 
हमे यदि दिखता है तो वह सामाजिक समरसता की विवशता के कारण अपने 
आप उद्ध ते रूप मे ही। बसे प्रचलित अर्थ मे शिल्प-विधान की बात यहाँ नही 
उठायी जा सकती । लोग समभत्ते यही हैं कि शिल्प के पीछे एक पू्वंचिन्तित 
आापार अवच्य सच्चिहित होता है और चूंकि लोक साहित्य में ऐसा कोई व्या- 
पार होने की सम्भावना नही है, इसलिये उसके बिल्प-विधान की वात नहीं 
उठती । पर तात्विक दृष्टि से देखने पर शिल्प-विधान का अर्थ है अभिव्यक्ति 
को अभिव्यज्य से जोडना । जो गत कही जा रही है, वह वात किस रूप से 
कही जाय कि अपिप्रेत अर्थ ही चद्योतित हो और न॒ केवल योतित हो बल्कि 
प्रभावकारी रूप मे द्योतित हो, यह उस वात से कम महत्त्व नही रखती और 
एक तरह से कहा जाय तो उस वात का अपरिहाय अ्रग है। यह अग ही 
जिल्प-विधान है । सस्क्ृत सात्ि हत्य-गास्त्र मे जिसे रीति कहा गया है, वह शिल्प- 
विवान का एक अग् मात्र है | सीति की सेद्धान्तिक धारणा जो भी हो, उसका 
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प्रायोगिक रूप मात्र वर्रा-सघटना ही है। शिल्प-विधान वर्स-सघटना के 
अलावा ठिम्व-विधान, लय और ताल का मेल, कथोपकथन शैली और प्रारम्भ 
ओर उपसंहार का विन्यास भी है। अग्नेजी में भी जिसे टेकनीक कहा जाता 
हैं, और आलोचना में जिसकी विधा सज्ञा दी जाती है, उससे भी इस माने 
में शिल्प-विधान आगे है कि टेकनीक या विधा अभिव्यक्ति की सतह पर ही 
रहते हैं, अभिव्यज्य की गहराई तक नही जाते । प्राचीन कला-शास्त्र मे इसके 
लिग्रे वर्तनी जब्द आया है, उसका भी व्युत्पत्तिजन्य अभिप्राय यह है कि अभि- 
व्यक्ति का मोड कैसा होता चाहिए, यही वर्तनी है। शिल्प-विधान' मात्र मोड़ 
नही है ) यह ग्रभिव्यक्ति का मर्म है । कला की भाषा में कहें तो यह रेखा है । 
इसलिये यह अभिव्यक्ति और अभिव्यज्य की सन्धि है | जैसे जोड का न दिख- 
लायी पडना ही उसकी सुन्दरता है वैसे ही इसका भी लक्षित न होता ही इसका 
चरम उत्कषे है । कला बब्द का अर्थ भी जोडना ही है और जो कला जितनी 
ही श्रलक्षित रहती है, उतनी ही प्रभावकारी हो पाती है । इस दृष्टि से देखने' 
से लोक साहित्य में शिल्प-विधान अपने उत्कर्ष पर है, क्योंकि वह सबसे अधिक 
यही पर निरभिमान निर्व्याज और निसर्गोदभुत है। कालिदास ने जिस 
अ्र विलासानभिन्न प्रीतिस्तिग्ध जनपद-वधू-लोचन' की छवि के द्वारा नीरद-राशि 
का पान कराया है, वह छवि ही इस शिल्प-विधान की जान है। बाँकपन से इसका 
परिचय नहीं, विदग्धबता का इसमे धंयं नहीं और सवार का इसे ध्यान नही । 
जो सौएठव है, वह ऐसा है कि भीतर की प्रीति से अपने आप रच गया है और 
जो पानी है, वह ऐसा है, जो बिना पत्थर पर सान चढाये अपने आ्राप भीतर 
के तेजसे निखर गया है । कहा जा सकता है कि यह तो विषय-वस्तु की बात 
हुई, इसे शिल्प-विधान के अन्तर्गत क्यो लाया जा रहा है, तो उत्तर यह है कि 
लशिल्प-विधान का अर्थ ही यह है कि वह विषय-वस्तु के साथ ऐसा मेल खाय 
कि विपय-वस्तु उसी के भीतर आकर रहे, उसके बाहर न जाय । अनुहार के 
लिये श्ाभ्यन्तर प्रयत्न ही गिल्प-विघान है । यह भ्राभ्यन्तर प्रयत्न कितने प्रकार 
का लोक साहित्य मे हो सकता है, इसकी हम आगे मीमासा करंगे। लोक- 
साहित्य के मुख्यत चार भेद कंहे जाते है, लोक-गीत, लोक-माथा, लोक-कथा 
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और लोक-वाटय । लोक-गाथा और लोक-कथा में भेद इतना ही है कि लोक- 
गाथा एक लम्बे आख्यान-गीत के रूप मे चलती है और इसमे प्रवन्ध-योजना 
गाथा-प्रधान न होकर रस-प्रधान होती है, जवकि लोक-कथा गद्यात्मक होने के 
साथ-साथ कथा-प्रधाव या दूसरे बब्दों मे घटना-प्रवात हुआ करती है | लोक- 
नाट्य जनसुलभ रगमच को दृष्टि मे रखकर आगिक और वाचिक अभिनय 
पर आधृत स्वाग या लीला तक ही सीमित रहता है । इसमे सामयिकता का 
विशेष ध्यान रहने के कारण स्थायी प्रभाव डालने की क्षमता नहीं होती । 
लोक-कथाओो और लोक-गाथाओ मे कथा-शित्प ही प्रमुख रहता है, केवल लोक- 
गान ही ऐसा प्रकार है, जिसमे अपने समग्र रूप मे शिल्प-विधान विकसित हो 
सकता है, इन चारो प्रकार के रूपो मे शिल्प-विधान के ये अग समान रूप से 
अपेक्षित है । 
पहला है छब्द या शब्द-समूहो की पुनरावृत्ति | ये शब्द या तो लोक- 
परम्परा में गृहीत मागलिक विभेषणवाची होते है या केच्द्रभूत अर्थ के व्यंजक 
होते हैं । जब कोई पात्र किसी प्रश्न का उत्तर देता है तो उस प्रइन के प्रयुक्त 
शब्दों को और उसके विशेषणो का ज्यो का त्यो उत्तर मे अनुवाद करते हैं 
जेसे प्रसग है कि 
को मोरे आगे पीछे बंठइ को लट छोरे। 
को मोरी जागइ रयनिया त मरवा छिनावइ ॥। 
बन से निकरी बन तपसिन सिते समभावे । 
सीता हम तोरे आगे पीछे बंठव हम लट छोरव । 
हम तोरी जगवे रयनिया त नर॒वा छिनउद्रे ॥। 
यह इसलिए किया जाता है कि अर्थ की प्रतीति मे कोई व्यवधान न हो । इसी 
त्तरह थाली अगर हो तो सोने की ही हो, चौकी अगर हो तो चन्दन की ही 
हो, अ्रटारी यदि हो तो ऊँची ही हो, वैठने की वात यदि आये तो मचिया जरूर 
आये, घोडा अगर हो तो नीला ही हो, डोरी अगर हो तो रेशम की ही हो, 
सैज हो तो वेले की कलियाँ भी वहाँ बिछी हो । ऐसा साहचर्य जो लोक-परम्परा 
में गहीत है, लोक-प्वाहित्य मे कवि-प्तमय की तरह ही अभिप्राय समझा जाता 
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/ ऐसे जोड़ो की पुनरावृत्ति अर्थ की स्पप्ठता और लोक-साहित्य की परम्परा 
की स्मृति के लिये की जाती है | तीसरी प्रकार की पुनरावृत्ति सामाजिक और 
आ्व्यात्मिक कारणो से होती है । उदाहरण के लिये सात भाई के बीच में 
एक बहन का होना, स्रियतम के विदेश जाने पर वारह वर्ष तक एकतान प्रतीक्षा 
करता, ननतद भोजाई और सास-बहू के बीच विरसता की कल्पना, भाई-बहन 
के निछल स्नेह की रचना, पुत्र का पुत्री से अधिक महत्त्व होना श्रौर खरी 
बात कहने वाले को पहले दुःख भोगाकर समाज में विजयी बनाना, ये भारतीय 
लोक-साहित्य के ऐसे भ्रभिमत तथ्य है कि जिन्हे सामाजिक अ्रवस्था की परि- 
णनि ही कहा जा सकता है। श्राध्यात्मिक दृष्टि से तीन की सख्या का महत्त्व, 
अधर्म के ऊपर धर्म की विजय, अपनी खुणी मे जडइ-वेतन सवको साभीदार बनाने 
का उत्साह और अपने दू ख में प्रकृति को सहानुभूतिमय देखने की शक्ति, ये 
अभिप्राय भी ऐसे मर्मभूत सत्य के रूप मे लोक साहित्य मे गृहीत हुए है कि इनमे 
एक-त-एक पर बात छिड़े विना नही रहती । लोक-कथानको में इन आध्या- 
त्मिक श्रभिप्रायो की पुनरावृत्ति सबसे अधिक मिलती है । इस पुनरावृत्ति की 
परम्परा का स्रोत आरण्यको और उपनियदो में ढूँढा जा सकता है । सत्य जिस 
रूप में समाज से परिचित होता है, उसी रूप भे वह सत्य अ्रसदिग्ध रूप मे समझा 
जा सकता है । दूसरे रूप मे उसकी अन्यथा प्रतीति की झ्राशका रहती है। इसी- 
लिये सत्य की अ्रनुसंधित्सा जहाँ मुख्य प्रतीति हो, वहाँ सत्य को दस रगी मे रेंगने 
की कोशिश करना उद्देश्य मे वाथक हो सकता है। बात कुछ शअ्रटपटी लगेगी 
प्र उपनिषद्‌ और लोक साहित्य का मूल स्वर इस माने में एक हो कि सहज 
सत्य की उपलब्धि के लिये दोनो मे समान रूप से वेचेनी है। उपनिपद्‌ भी 
एक व्यक्ति की रचना नही, वरन्‌ नाना प्रकार के विचारकों के चिन्तन और 
मनन में सहभागी, सहज जीवन बिताने वाले समाज द्वारा सत्य का साक्षात्कार 
हैं और लोक-साहित्य भी मगल के लिये निरन्तर कर्मशील लोक जीवन की 
चरम और सामूहिक उपलब्धि है । 
दूसरा वैशिष्ट्य है अ्ननपेक्षित कथांग का परिहार और केवल मर्ममूत कथाश' 
का मर्म-विन्यास ) जोक-मानस का कुतृहल किस अ्रश तक सीमित है, इसकी 
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डीक-ठीक परख रखते हुए लोक साहित्य वरावर उन अजो को जोड़ते हुए 
चलता है, जो अज अपने-श्राप गम्य हो सकते हैं सौर जिनके वीच मे जोड़ देंने से 
कथा के रस में व्याघात उपस्थित हो सकता है | उदाहरण के लिये हरिणी 
क्वाला प्रसिद्ध सोहर ही ले लीजिए-- 
छापक पेड छिडलिया तौ पतवन गहबर । 
अरे रामा तिहितर ठाढी हरिनिया त मन अति अनमनि हो ॥। 
चरतइ चरत हरिनवाँ ता हरिनी से पछइ हो। 
हरिनी की तोर चरहा कुरान कि पानी विन मुरक्िउ हो ॥ 
नाही मोर चरहा रुरान न पानी विन सुरभि हो । 
हरिना श्राज राजाजी के छडट्ठी तुम्हे मारि डरिहईं हो ॥। 
मचिय बठी कौसिल्या रानी हरिनी श्ररज करइ हो । 
रानी मसवा तो सिभही रसोइया खलरिया हमें देतिउ ॥ 
पेडवा से टेंगबवइई खलरिया त मन समुझाउव हो । 
रानी हेरि फेरि देखबइ खलरिया जनुक हरिना जिम्नतइ हो ॥ 
जाहु हरिनि घर अपने खलरिया नाही देवइ हो । 
हरिनी ! खलरी क खँजड़ी मिढ्उबइ त राम मोर खेलिहई हो ॥॥ 
जब जब वाजइ खेजड़िया सवद सुनि अनकइ- हो । 
हरिनी ठाढि ढेकुलिया के नीचे हरिन के विसूरइ हो ॥| 
वातावरण का चित्र है। हरिणी से हरिण एक प्ररन पूछता है, वस इतना काफी 
है, फिर यह कहने की जरूरत नही कि हरिण उत्तर दे रहा है और उत्तर से 
ही यह बात गम्य हो गयी कि हरिण छट्ठी के लिये मार डाला गया और इस 
कथाक्रम मे हरिण का मारना नही कहा गया है । फिर हरिणी और कौजल्या का 
सम्वाद है और कौजल्या के उत्तर से ही यह वात गम्य हो जाती है कि हरिणी 
को निराजग होकर लोटना पडा, इसके कहने की जरूरत नही है । हाँ, इस चित्र 
का सबसे मर्मस्पर्णी रूप सामने रखना अधिक आवश्यक है और वह रखा गया 
है । लोक-कथाओं मे यह बैभिष्टूय और अधिक महत्त्व रखता है। जहाँ एक 


आर एक साभिप्राय बात वरावर दुहरायी जायेगी, वहाँ अ्रभिप्राय से वहिर्भूत 


७ लोक-साहित्य भें शिल्प-विधान 


बात एकदम छोड़कर कथानक आगे चल देगे | लोक साहित्य ऐसे परिहारय॑ 
अशो के वर्गान के लोभ में नही फंसता, उसके लिये वातावरण का चित्र केवल 
प्रतीक है । उपन्यासो में जैसे लम्बे वर्णन हमे मिलते है और यह कहा जाता है 
कि यह वर्णन चरित्र-चित्रण और कथा-निर्वाह के लिये अत्यन्त आवश्यक है, 
बसी वात यहाँ नही हैं | उपन्यास में क्रम उलट-पलट दिया जाता है या कथा 
में अधिक रस-प्रकर्प आने पर ध्यान अ्न्यत्र श्राकष्ट करके थोडा सा मन को 
हलकेपन का बोध दिया जाता हैं; पर लोक-कथा में या लोक-गाथा में कथा 
को उत्कर्ष पर पहुँचा कर छोड दिया जाता है और अंत मे केवल एक भरत- 
वाक्य जैसी चीज़ जरूर जोड दी जाती है । जेंसे उनके दिन बहुरे, वेसे सबके 
दिन बहुरे, या नेकी नेक राह, वदी वद राह, या अन्याय परिशोधित हुए विना 
नही रहेगा या ये सारे ढु.ख भूल गये, वथाई वजने लगी । गीतो में मगल की 
कामना अत्यन्त सूक्ष्मता से व्यक्त होती है । कभी-कभी मगल की बात लय 
की लहक में ही आकर रह जाती है । अ्रधिकाश सोहरो की अन्तिम पक्ति के 
आते श्राते दुःख लगता है, उमड-घुमड कर छा गया है श्रौर इतने ही मे लय 


ऐसे मोड़ खाती है कि सारी उमडन-बुमड़त तितर-वित्तर हो जाती है । 
विगत दणक के भीतर हिन्दी कथा-साहित्य मे लोक-कथा से प्रेरणा 

लेकर अनेक सफल प्रयत्न हुए है। यहाँ उनके तामोल्लेख का प्रसंग नही 
इसलिये इनका नामोल्लेख न करके केवल इतना वतलाना आवश्यक है कि 
लोक-कथा की उच्छद्धलता तो इनमे जरूर श्रायी है, पर सादगी नही ञ्रा पायी 

। इसका कारण यह है कि जिस बात मे कथा सुनने वाल का कोई रस नहीं है 
उसको भी मात्र अपने व्यक्तिगत रस के कारण विशद रूप देने का लोभ आधु- 
मिक कथाकार सवरण नही कर पाते । मेला आँचल, परती परिकेथा, आर- 
ण्यक, वूँद और समुद्र, भृगननी जंसे सरस उपन्यासों में यह दोष स्पष्ट रूप से 
सलक्षित है । इन उपन्यासो का सौन्दर्य सवसे अधिक इसी ढोप से अपकृष्ट 
$ । लोक साहित्य मे जो यह बैगिप्द्य अपने निखरे हुए रूप मं मिलता है, उसका 
कारण भी यही है कि लोक साहित्य की रचना व्यक्ति के पूर्वराग या पूर्वद्वप 
द्वारा नही होती। इसीलिये समस्त लोक का प्त्याशाद का ठीक-ठीक आकलन 


साहित्य की चेतना है 


करने मे वह समर्थ होता है । 

इस जिल्प-विधान का तीसरा बंगिष्ट्य है ऐसा विम्ब-विधान जो लोक- 
कल्पना की परिधि में आ्ञाता हो श्रर्थात्‌ जो लोकोत्तर न हो। यह वंशिप्ट्य 
अकेला ही ऐसा है, जो लोक-साहहित्य को व्यक्ति-साहित्य से पृथक कर देता है । 
व्यक्ति-साहित्य के विम्ब शुद्ध रूप मे लौकिक नही हो पाते, उनमे व्यक्ति 
वैलक्षण्य आ ही जाता है और इसी लिये उनके विम्ब को समभने के लिये उनके 
श्रनुभव के उस क्षण को भी समता आवश्यक हो जाता है, जिसमे वह विम्ब 
गृहीत हुआ था । शैली की कविता की व्याख्या करते समय अच्छे व्याख्याकार 
उस कविता के विम्ब॒ का स्रोत जरूर बतलाते है। लोक-साहित्य में जो विम्ब 
गृहीत हुए हैं, वे जातीय जीवन के साथ इतने धनिष्ठ रूप से परिचित हैं कि अनु- 
भूति के एक क्षण का महत्त्व नही रहता । उदाहरण के लिये चन्दन की किवाडी 
सोने की थाली या सोने के गेंडवे मे गगाजल पानी ऐसे विम्ब हैं जो एक विभिष्ट 


जाति की कल्पना मे मगल का पूर्णबोध करा देने में समर्थ है या जैसे यह 
विम्बव लीजिए -- 


कवनि उमरिया सासु निविया लगायेन, 
कवनि उमरिया गये विदेसवा हो राम ॥। 
खेलत कूदत वहुवरि निविया लगाये 
रेखिया भिवत गे बिदेसवा हो राम ॥ 
फरिगे निबिया लह॒सि गे डरिया, 
तवहू न आये तोर विदेसिया हो राम ॥ 
इसमे नीम का पेड प्रियतम ने किशोरावस्था मे लगाया था और रेख भीगते ही 
परदेण चले गये । नीम फलने लगी और उसकी डाली फलो से कुकने लगी, पर 
प्रिय नही आये । इस चित्र के द्वारा समय का बोब कराना मात्र अभीष्ट नही 
हैं, वल्कि प्रकृति के क्षेत्र मे जो कार्य हुआ और मानवीय प्रेम व्यापार मे जो 
प्रभ का विरवा लगाकर भी उसकी सफलता में विलम्ब बना रहा, इन दाना 
जता मे यह वपम्य ही अधिक सार्थक रूप में व्यग्य है। यह विम्ब भी जीवन 
के सामान्य सा चित्र है और एक इस चित्र के दर्शन का अभिमान किसी एक 


४६ लोक-सा हित्य मे शिल्प-विधान 


सुकृती के मन में नही उठ सकता, वल्कि सम्ची जाति इस विम्ब से एक ही 
प्रकार का श्रर्थ निकाल लेती है । कुछ ऐसे भी विम्ध मिलेगे, जो कि देखने में 
लोकोीत्तर लगेगे, जंसे पाव की तरह पतली भौर सुपारी की तरह ढुरहुरी बहू का 
सौन्दर्य । गिष्ट साहित्य की मर्यादा के अनुसार इन्हे अ्रलोकेसामान्य ही कहा 
जायेगा, पर अगर हम ध्यान से देखे तो लगेगा कि पान और सुपारी के साथ 
मांग लिकता का जो साहचर्थ लोक-जीवन में हैं, उसी को लेकर यह विम्ब- 
विधान प्रस्तुत किया गया है । विम्ब-विधान का अपना अलग वैशिष्ट्य लोक- 
साहित्य मे इस माने मे नही है कि वह अर्थ की अभिव्यक्ति में शिष्ट साहित्य के 
विम्बों के वीच कम या अ्रधिक समर्थ है, वल्कि इस माने मे है कि वह भ्रधिक 
लौकिक, निसर्गोद्धू त और सक्षिप्त है। लोक साहित्य मे इसीलिये मालोपमा, 
सांगरूपक, उत्प्रेक्षावली, अपक्लू ति जंसे अलकार नही मिलते । उपमा मिलेगी तो 
बहुत सीवी-सादी पूरी अभिव्यक्ति के अवयव का द्योतन करने के बहाने वह 
समूची उक्ति को चमका देती है | ज॑से इस पूरे गीत मे केवल एक उपमा है, 
जैसे कुम्हार का आँवाँ भीतर ही भीतर रह रहकर भभक उठता है, उसी तरह 
माँ का हृदय अपने लडके के लिये रह रह कर विकल हो उठता है । 
कमर मे सोहे करधनियाँ पाँव पेजनियाँ । 
ललन दूरी खेलन जनि जाओ ढुँढन हम न श्रड्व ॥ १ ॥। 
सात बविरन की वहिनिया वाप धिया एके । 
हरिजी की परम पियारि इढुँढ़न कैसे अडब ॥ २॥। 
भोर भये भिनसरवा कलेवना की जुनिया । 
होडइ गे कलेवना की बेर ललनु नहिं आये ॥ ३ ॥॥ 
अंगिया तो छा बँद बंद श्रेंचरा करे कर । 
छतिया उठी हहराय ढँढन हम. आइनि ॥ ४ ॥। 
सात बिरन की वहिनियाँ बाप धिया एके । 
भेया बाबू कै परम पियारि ढुँढन कैसे श्राइउ ॥ ५॥। 
छाडेउँ मैं सातो बिरनवा वाप के नहर । 
छोडि दीन्हो हरि की सेजरिया दूँढन हम आइन ॥ ६ |॥। 


साहित्य की चेतना म० 


जसे कुम्हार क श्रौवाँ त भमकि भभकि रहे । 
बेटा वेंसइ माई क करेजवा ते धधकि धधकि सह ॥ ७ ॥] 
प्र इस एक उपमा ने भीतर की ज्वाला को ऐसा साकार रूप दिया है कि 
पूरा रूपक अगर वाँबा जाता तो इतना स्पष्ट और मामिक श्रर्थ नहीं दे सकता 
था। या जंसे 


जे ८ 
एकहि वंसवा के दुइ रे करंली 
एक सरी दद बाँस न 

न रे दर ६६ | 
एकहि मच्या के दुइ रे लरिकवा 


एक पुता दुदइ थीय रेवा 
यह भी एक लम्बे गीत की पहली कडी है और इसमे केवल यही एक साहब्य- 
विम्ब॒ है कि जेसे एक दाँस के दो करेले फूट्ते हैं, एक करेले से वाँसुरी वनती है 
और दूसरे से लाठी, वसे ही एक माँ से दो सन्‍्तान होती है, एक लडकी बनकर 
के दूसरे के घर की खजी ठनकर चली जाती है, दूनरा लड़का वनकर अपने घर 
का रक्षक बनकर रह जाता है | वाँयुरी और लाठी से लड़की और 
जो साहब्य 


+ ता 
48 ६ 


लड्कं का 


| 
) ४! 


वह साहित्यिक कवि-स्तमय के परे है, क्योकि यह व्यह्य सौन्दर्य 
में साहब्य नहीं है, बह भीतरी विधेषता को लोक-कल्पना-गृहीत आकार देने का 
प्रयत्न हैं। कभी-कभी ऐसे विम्व बाते हैं, जो ऊपर से बड़े श्रट्पटे लगते हैं, 
पर उन्हे हम यदि उनके परिसर के आलोक मे देखे तो उनकी सरकता समझ 
सकते हैं । उदाहरुण के लिये विवाह का एक गीत है, इस गीत में कन्या, आम 
पुत्र और हंस ये चार पदार्थ लिये गये हैं और इन चारो के 


साथ घर का 
था धर्म, सेवा, तप और दान का सम्बन्ध 
है, इसको समभने के लिये हमे हस का वास्त- 


आंगन, ठाग्न, द्वार और सर का 
जोडा गया है। क्यो जोड्ा गया 
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विक अर्थ न लेकर उसका प्रतीकात्मक शअ्रर्थ कन्या का वर लेना होगा तब हम 


भारतीय परिवार का वह मांगलिक चित्र मन में ग्रहरा शा कर सके 
रसे की कोशिश इस गीत में की गयी है । 


काटे नु अगनर्वाँ ये वावा काहे ब्विच 
हाई बिनु सून अंगनर्वाँ ये बावा काहे ब्िनु सूच लखराँउ । 
काह विनु यून 


दुअरवा ये वावा काहें विनु पोखरा तोहार ॥। 


से उत्ता- 
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धिया विनु सूत अँगनवाँ ये वेटी कोइलरि विनु लखराड | 
पूत बिनु सूत दुश्मरवा ये बेटी हस विनु पोखरा हमार ॥। 
केसे के सोहे अँगनवाँ ये वबावा कैसे सोहै लखराँउ । 
कैसे के सोहे दुश्नरवा ये बाबा कैसे सोहे पोखरा तोहार ॥। 
धरम से ये वेटी उपजिहेँ ये वेटी सेवा से श्राम तैयार रे। 
तप देइ वोधव्यों बेटी ये वावा का देइ अमवा के गाछ ।॥। 
का देइ पुनवा समोवव्या ये वावा का देइ हसा मेँकथार | 
घन देइ विटिया समोधव ये वेटी जल देइ समोधी लखराडँ रे ॥। 
मुई देइ पुतता समोधव ये वेटी अन देदइ हसा मँझधार । 
का देखि मोहे जनवसवा ये वावा का देखि रसना तोहार ॥। 
का देखि हियरा जुडंहे ये वावा का देखि नेना जुडाय । 
धिया देखि मोह जनवसवा ये बेटी श्रमवा से रसना हमार । 
पुतवा से हियरा जुडहे ये वेटी हसा देखि नेता जुडाय ॥॥ 
कही कह्दी यह विम्वविधान सक्षिप्त होने के कारण वहुत सूक्ष्म है | जंसे 
गहरी नदिया ये हरि जी 
अगम वहे राम पनियाँ 
पियवा जे चलले मोरग देसवा 
विहरेला करेजवा । 
इसमें भ्रथाह पानी और हृदय के अगम्य दु ख दोनो एकाकार कर दिये गये हैं, 
पर लगता है जैसे साहश्य की ओर गीत का कोई सकेत ही नही था । जंसे 
राम के भीज मुकुट्वा 
लखन सिर पट्ठुका हो राम, 
मोरी सीता के भी सेनुरवा 
लवटि घर आवहइ हो राम । 
इसमे मुकुट के द्वारा राज्य, दुपट्टे के द्वारा वाहुवल और सिन्दूर के द्वारा सौभाग्य 
बल का द्योतन बहुत सूक्ष्मता के साथ कराया गया है। एक तरह से यह कहा 
जा सकता है कि लोक-साहित्य में विम्ब-विधान के वेशिप्ट्य मे ही उसकी 
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प्राणवत्ता है और यह विम्ब ही लोक-जीवन की उद्यात्ततम आकांक्षाओं से इस 
तरह एकाकार है क्वि इनके विना कोई अनुभूति आकार ही नही ग्रहण कर पाती । 
यह तो हुई उच सामान्य विज्येपताओ की वात जो लोक-साहिंत्य के चारो 
प्रकारों मे पायी जा सकती हैं और इनमे से चाहे केवल एक ही मिले या ये 
तीनो मिले, पर सारवात्‌ लोक-साहित्य में इनका रहना व्यस्त या समस्त रूप 
में ज़रूरी है । अब हम उन चारो प्रकार की अपनी अलग-अलग विशेषताओं 
के बारे मे सक्षेप मे प्रकाण डालना चाहेगे। जैसा कि ऊपर ब्तलाया जा 
चुका है कि लोक-गीत इन चारो प्रकार के साहित्य का सबसे अधिक उत्कृष्ट 
रूप है । लोक-गीत में इन तीन विशेषताओं के आलावा शिल्प-विधान की दृष्टि से 
दो और मुख्य विशेपताएँ पायी जाती है । एक तो यह कि अवसर या प्रकृति 
परिसर के साथ लय और ताल का मेल, दूसरा, बहत सामान्य परिस्थिति से 
प्रारम्भ करके भाव की तीत्रता से समाप्ति | जहाँ तक कि लय और ताल के 
मेल की विशेषता की वात है वहाँ हिन्दीभाषी प्रदेश के जनपदों के लोक-गीतों 
को सुनने के अनुभव के वलपर हमे यह कहने मे तनिक भी सकोच नही है कि लय 
और ताल की परख जितनी इन गीतो मे है, उतनी हमे सस्क्ृत साहित्य के 
विरले छनन्‍्दों मेही मिल सकी है। वेसे यह सगीत-आस्त्र की दृष्टि से 
भी गहन अन्वेपणण का विषय है और इस पर विशद प्रकाश यहाँ डाला भी नही 
जा सकता, पर मात्र निदर्शन के रूप मे कुछ चीजों की ओर इशारा किया जा 
सकता है। सोहर की लय बहुत परिचित लय है। इस लय की विशेषता 
यह है कि यह मानो प्रसव-वेदना की गहनता लिये चलती है और 
अन्त मे एकदम उत्कर्प मे चढकर उल्लास की अभिव्यक्ति करती है । कजली 
जैसे भूले की गीत मे लय पेंग के साथ चढ़ती उतरती रहती है । जाते के गीत 
में जाते के चक्कर पूरे होने के साथ-साथ हे राम' के गीत की कडी आकर 
एक भटके से मोड लेती है । विवाह के गीत में शुरू से ही लय उललसित रहती 
है । निराई या रोपनी के गीतो मे एक पहुँटा (पक्ति) कार्य समाप्त होते ही 
गीत की कडी बदल जाती है और गीत मे लय का विस्तार अपरिमित सा 
लक्षित होता है । ताल भी वही द्रुत होती है, जहाँ उमंग की मात्रा अधिक 
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होती है और इसी लिये होली के गीतो में द्रुत कई गुना हो जाता है। वस्तुतः 
लोक-गीतो ही के शिल्प-विधान के लय श्रौर ताल का महत्त्व सबसे अ्रधिक है । 
और इस क्षेत्र मे कार्य यदि शीघ्र नही किया गया तो सिनेमा और रेडियो की 
कृपा से मिले लय और ताल के कारण बिलुय्त हो जाने की आशका उपस्थित 
है । कारण असली ताल-लय के लोक-गीत की दूसरी भ्रपती अलग विशेषता जो 
ऊपर वबतलायी गयी है, वह बहुत व्यापक न होते हुए भी उत्क्ृप्ट और लम्बे 
लोक-गीतो पर जरूर लागू है । चित्र ऐसे शुरू होगा कि लगेगा कि इससे तो 
प्रस्तुत विषय का कोई सम्बन्ध ही नहीं है, पर चित्र के अ्रन्त होते होते वह 
विपय ऐसी सघतता और तीज्रता के साथ उपस्थित हो जायेगा कि बस कुछ 
आगे कहने की श्रावर्यकता नही रह जायेगी । 
लोक-गाथा और लोक-कथा मे श्रन्तर ऊपर बतलाया जा चुका है, पर इन 
दोनों मे अपनी अलग विशिष्टता के रूप मे शिल्प-विधान की दृष्टि से अ्रपनी 
अलग-ग्रलग विशेषता यह है कि लोक-कथा में विमर्श की स्थिति के बाद पुण्य 
की विजय और पाप की पराजय जरूर दिखलायी जायेगी और अन्त मे सबका 
मगल भी चाहा जायेगा, पर लोक-गाथा मे प्राय; एक व्यक्ति या एक प्रसिद्ध 
मामिक घटना के चित्र-नायक की स्मृति दुृहरायी जायेगी और चाहे नायक का 
जीवन जितना भी करुणान्त क्यो न हुआ हो पर उसके जीवन से मगल की 
प्रेरणा ही ली जायेगी । एक तरह से उसे जातीय उदगार का प्रतीक मानकर पूजा 
जायेगा, ज॑से बुन्देलखड मे हरदौल की कहानी, भोजपुरी क्षेत्र मे गोपीचन्द 
की कहानी । लोक-गाथा भे इसीलिये चित्त के परिणोधन के रूप मे करुणरस 
का उपयोग हुआ है, जबकि लोक-कथाश्रो को कही भी दु खान्त बनाने की 
कोशिश नही की गयी है । लोक-गाथा में प्राय जो छन्द व्यवहृत हुए है, वे हिन्दी 
के वीर छुन्द की ही लय के समीप हैं और उनमे बीच-बीच मे आवेश के क्षरा 
ग्राते ही ढोलक की थाप के साथ लय तीत्र हो जाती है और जहाँ कथा का 
प्रभाव मन्द है, वहाँ लय मे खीच लम्बी रहती है | कथा-प्रवाह मे गति आते ही 
लय फिर से तेज हो उठती है । इस तरह से लोक-गाथा और लोक-गीत मे लय 
पर मेल एक सामान्य विशिष्टता है, पर लोक-गीत मे, जहाँ कथा या कोई पात्र 
प्रधान नही रहता, वहाँ लोक-गाथा मे कथा और एक विशिष्ट पात्र बना 
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रहता है | कुछ अर्थ तक जो भेद मुक्तक और प्रवन्ध में है, वह भेद लोक-गीत 
और लोक-गाथा मे है, पर लोक-गाथा को ठीक-ठीक प्रवन्ध भी नहीं कहा जा 
सकता, वह वस्तुत एक व्यक्ति के जीवन एक मामिक अर की भावस्पणिनी 
कहानी है और उसका मुख्य प्रयोजन है उस कहानी के द्वारा लोगों में उत्साह, 
प्रेम या सेवा का पवित्र आदर्ण जगाना । कभी कभी बडे उद्गत पात्रों को लेकर 
री उनके जीवन के शिव अग को सामने रखते हुए कहानी याथा मे ऐसे प्रस्तुत 
कीये जाती है कि वे पात्र भी उस अ्रण मे शिव वन जाते हैं । वस्तुत लोक- 
गाथा की परम्परा पुरुप-पूजा की ही एक देन है। लोक-कथा का सुख्य 
अ्रतिपाद्य मनोरजन है, उसमे कथा का कौतुक बनाये रखने का जितना बल होता 
है, उतना रस-परिपाक पर नही । हाँ परिस्थितियों का चित्रण जिन विम्बो के 
सहारे किया जाता है, वे विम्व बडे सजीव होते हैं । उच्छल हास्य का सबसे 
उत्कृष्ट रूप लोक-कथा में गुम्फित मिलता है और उस हास्य का प्रयोजन कथा मे 
वीच-बीच मे राहत लाना होता है । साथ ही जीवन, दर्शन और इतिहास के 
निगृूढतम तत्त्व को भी ऐसी सादगी से इनमे उत्तार दिया जाता है कि कथा- 
-प्रवाह के साथ ही साथ यह तत्त्व मन मे अपने आप तिरते चले आते हैं । उदाहरण 
के लिये हथिया की कहानी लीजिए, इसमे ऋषि की अपूर्व कल्पना, कालिदास 
का कुमा रसम्भव और महाभारत युद्ध के प्रयोजन, ये सभी बाते एक साथ ऐसी 
गुथ कर जुड़ी हैं कि भीतरी अर्थ मे पंठने पर बहुत विस्मय होता है कि कैसे 
इसको परस्पर सम्बद्ध करके एक अख्भू_ त कथानक वना लिया गया है । सक्षेप में 
हम यदि यह कहना चाहे तो कह सकते है कि लोक-कथा के शिल्प का मर्म है 
कथा की कुतूहलवर्धंकता । अन्त मे लोक-ताटय की अपनी अलग विजिष्टता 
की चर्चा हमे करनी है । लोक-ताट्य का उहंग्य भी मन्तोरजन ही होता 
हैं । लोकगीत और लोक-गाथा की तरह उदात्तीकरण या तन्मयीकरण 
नहीं, पर हृड्य गुण जुड़ते के कारण इसमे प्रभावोत्पादकता आपातत- झा जाती 
है। रणमच के विना ही ये खेले जाते है और इनमे केवल वाचिक और आहाये 


अभिनय के वल पर सामयिक समस्याओ्रो पर विशेष बल देते हुए जीवन का चित्र 
- उपस्थित किया गया है । लोक-कथा ही की तरह इसमे भी हास्य एक प्रमुख 
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अस्त्र है और यहाँ हास्य अधिक सामथिक होने के कारण छिछला होता है । 
जहाँ कही लोक-नाट्य में गीतो का आश्रय लिया जाता है, वहाँ भाव की 
गहनता से अधिक कथोपकथन का चमत्कार ही अ्रधिक प्रयोज्य रहता है । लोगो 
ने बसे लोक-ताट्य को लोक-सस्कृति की अभिव्यजना का बहुत शक्तिशाली 
माध्यम बतलाया है । अत. हमारी दृष्टि से लोक-नाट्य बहुत श्रशों तक विकृत 
झुंचियों का ही प्रतिविम्व है। लोक साहित्य अन्य तीन प्रकारों के भेद शिव का 
प्रतिष्ठापक नहीं है और इसीलिए इसका शिल्प-विधान भी वहत कमज़ोर है । 
इस संक्षिप्त विवेचन के अनन्तर हम अन्त मे केवल एक चीज और जोड़ना 
चाहेंगे कि लोक-साहित्य का शिल्प-विधान अचेतन व्यापार नहीं है। यह ऐसी 
सामूहिक चेतना का परिणाम है, जो प्रवुद्ध होते हुए भी निरभिमान है । इसी 
से इस शिल्प-विधान में प्रयत्वकृत होने का श्राभास नही मिलता, यद्यपि इसके पीछे 
प्रयत्न हुआ ही नही है, यह कहना इस शिल्प-विधान के सौन्दर्य के साथ अन्याय 
करना होगा । अस्तु, प्रयत्न इतने वार इतने लोगो द्वारा हुआ है कि उसका 
लेखा-जोखा देना किसी के लिये भी सम्भव नही है और इतने अ्रधिक प्रयत्नों 
के कारग ही उसमे यह निखार आ गया है कि प्रयत्न ऊपर से परिलक्षित नही 
होता । पर ज॑से अपने जीवन के व्यवहार में अपनी सस्क्ृति को कोई जाति 
प्रकट किये बिना नहीं रह सकती, उसी तरह अपने साहित्य में भी वह अपने 
सस्कृति को किसी न किसी रूप में व्यक्त किये बिना नही रह सकता और सस्क्ृति 
श्रजित वस्तु नही है, इससे तो इन्कार वही करेगे जिसे शास्त्र का प्रारम्भिक 
ज्ञान न हो। जिस शिल्प-विधान की बात हमने ऊपर की है, वह शिल्प- 
विधान लोक-व्यापी जीवन के घरातल पर सस्क्ृति की भावव्यजना ही है। हाँ 
उसकी ढलाई ऐसी आॉँच में हुई है कि उसमे कही भी विरूपता नहीं दीखती । 
वस्तुत इसकी प्रत्येक विशिप्टता का विस्तार से अध्ययन होना अपेक्षित है और 
तभी कुछ हद लोक-साहित्य की सही परख करने मे समर्थ हो सकेंगे । 
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प्रत्येक कवि की एक अलग साहित्य दृष्टि होती हे । वह साहित्यिक पर- 
म्परा से, जुडी होती हुई भी, उससे कुछ विलग होती है श्रौर जुडने के चाद 
वही आने वाले युग के लिये परम्परा बन जाती है । हम चाहे तो इस दृष्टि को 
ही कवि- कर्म का मृणाल मान सकते है । वेदिक कवि की साहित्य-दृष्टि ऋत के 
चारो ओर केन्द्रित थी । भीतर बाहर और जड चेतन जगत्‌ में उस ऋत के 
चक्र का प्रवत्तेत ही दिखता था और उसका काव्य ही इस चक्र में अनुस्मृत- 
शब्दार्थ-व्यापार है। महाभारत की कविता का नालदण्ड है और धर्म का 
सतत-जाग्रत्‌ू-बोध है । एक विगञाल धर्म-बुक्ष की कल्पना इसमे.की गयी है, इसके 
मूल है कृष्ण । इसके विरोध में अधर्म का भी एक वृक्ष है। पर धर्म-अरधर्म 
दोनो व्यष्टि चंतन्‍्य के नही वरन्‌ जातीय चैतन्य के धर्म-अधर्म हैं । प्रत्येक चरित्र 
अनुलोम-प्रतिलोम भाव से एक व्यापक एवं विशाल जातीय धर्म का निर्माण 
कराता है। प्रत्येक आख्यान उस धर्म के देशनत, कालगत स्तरो की सीमाओो 
का वोध कराते हुए उसकी दिक्‍्कालातीतता का बोध कराया है और ग्र थ का 
उद्देश्य एक महान्‌ संघर्ष मे केवल धर्म की विजय का भाव उत्पन्न करके निर्वात 
दीप-प्रकाशग का बोध कराना है | वाल्मीकि की रामायण का केन्द्र है व्यष्टि का 
सामजस्यपूर्ण श्राचरण, ऋ्रौद्धवव का विक्षोस सामजस्य के विघटन का विक्लोभ 
है। इस सामजस्य मे व्यष्टि का सम्बन्ध प्रत्येक व्यष्टि से है, चाहे वह पूर्ण 
चेतन हो, श्रद्धे चेतन हो श्रथवा प्रसु्त चेतन हो। रावण असानजस्य का 


प्रतिमान है। कालिदास की साहित्य-हृष्टि के केन्द्र मे पर्युत्युकीभाव है। 
यथा -- 


भ्छ तुलसी की काव्य-हृप्टि 


'रम्बारि वीक्ष्य मधुरांइच निश्म्य दाब्दान्‌ 
पर्युत्युकीभवति यत्‌ सुखितोध्पि जन्तु ॥' 
यह है बिछुड़े हुए चिंदश से जुडने का भाव । यह जुड़ाई तप से होती है. 
या ताप से । भवभूति के साहित्यिक हृदय का केन्द्र है; अमृतामात्मतः कलाम्‌, 
चैतन्य का सवेदन इनसे सपुजित होकर जो भारतीय रस-हृष्टि सामने आयी, 
उसके तीन झाधार थे: -- 
(१) काव्यगत शब्दार्थं-व्यापार का वेलक्षण्य.-- 
“विशिष्टमस्य यद्वुप॑ तत्प्रत्यक्षस्य गोचर । 
स्‌ एवं सत्कवि गिरां गोचर. प्रतिमाभुवाम्‌ ॥ 


(व्यक्ति-विवेक ) 
(२) (कर) प्रतिभा (कारयित्री और भावयित्री ) -- 
“अपूर्ववस्तुनिर्माणक्षमा प्रजा, तस्य विजेषों 
रसावेशवंशच्यसौन्दर्य काव्यक्षमत्वम्‌ ॥! 
(लोचन ) 
् रे न्वॉर 
“विसर्गाननद्रधायया सिक्‍त तदेव संदविश्व 
गारवत्‌ नवनवायते ॥॥7 
(तन्त्रालोक ) 


(ख) कारयित्री दशा मे कवि की वेदना का महत्त्वः-- 


“कवेरपि भाववास्थायामेव रसास्वाद. सम्पद्य ते पृथक एवहि कवित्वाद 
भावकत्वम्‌” 


(३) जगत्‌ का काव्य जगत में रूपान्तर'-- 
योगियोगसवेदन विलक्षणा प्रमुष्टप्रमातृभावदणोपोपितवेद्यात्रसम्परकंशून्य इवाकार 
इवाभिन्नोपि आस्वाद्यममानों रस. ।! 

यह वस्तु जगत्‌ का निर्वेयक्तीकरण, वरतु-जगत्‌ का विरोध या अभाव 
नहीं; यह जीवन का प्रतिविम्व नहीं स्वय परिच्छिन्न जीवन है। वाक्पुत, 
वाक्मंस्कृत जीवन है, जहाँ भक्ति 'परमेश्वर-विपयवेवश्यसमावेशरूपा' है, वहाँ 


साहित्य की चेत्तना ण्च 


' रसानुभूति वेवद्य से मुक्त, स्वयपूर्णा है। रस का आधार सामजस्प, स्वार्तेत्य 
एवं स्वप्रकाथता है। तुलमी की काञ्यदृष्टि ने उस रस-दृष्टि को आगे दडाया ! 
रस और भक्ति का अविनाभाव स्वापित किया। 


“भ्रनिति विचित्र सुकवि कृति जोऊ । 
रामन्नाम बविनु सोह ने सोऊ ॥ 
भनिति भदेस वस्तु भक्ति बरनी । 
राम कथा जग मगल करनी ॥/ 


! 


हि लगा के 
“रघुपति-महिमा अग्रुन अ्रद्यध्य । 
वरनव सोडइ बर वारि अगाधा ॥ 
रामसीय जस सलिल सुधासम । 
उपमा वीचि बिलास मनोरम ॥ 
पुररनि सघन चारु चौपाई। 
जुगुति मजु मनि सीप सुहाई ॥ 
छद सोरठा सुंदर दोहा । 
सोइ वहुरग कमल कुल सोहा ॥। 
अर्थ अनूप सुभाव सुभासा । 
सोइ पराग मकरद लुवासा ॥ 
सुकृत पुज मजुल अलिमाला । 
ग्यान विराग विचार मराला ॥ 
घुनि अवरेव कंवित ग्रुन जाती । 
मीन मनोहर ते वहु भाँती ॥ 
अरथ धरम कामादिक चारी | 
कहव ग्यान विग्यान विचारी ॥ 
नव रस॒ जप तथ॒ जोग विरागा । 
ते सच जलचर चार तड़ागा ॥* 
इस अकार जञास्त्रीय रस वहिर्भुत है मुख्य आधार है, राम सीता का यज्ञ । 


५६ तुलसी की काव्य-हृष्टि " 


दृष्टि दृश्य में विलीन हो गयी है । इसीलिये उसको ग्रहण करने में वे ही समर्थ 
हैं; 'जिन्ह के विमल विवेक,' क्योकि इसमे -- 
“अति खल जे विपयी वग काला । 
एहि सर निकट न जाहि अभागा ॥! 
हः यु 
अशम्वुक भेक सेवार समानां। 
इहाँ न विपय कथा रस नाता ॥ 
तेहि कारन आवत हिय हारे । 
कामी काम लाक विचारें ॥” 
तुलसी दास ने विपय का निर्वेयक्तीकरण नही किया वरन्‌ व्यक्ति का ही 
निविपयीकरण किया है। इसलिये वे ये माँग करते है कि.-- 
“अस मानस-मानस चख चाही 
इस नवीन दृष्टि के लिये जिस वाक के माध्यम की अपेक्षा की थी, वह 
तुलसीदास को अपर्याप्त लगती है। काव्य की विजिष्ट भाषा, प्रत्यक्ष अनुभव की 
भाषा भी इसको वहन करने में असमर्थ है | तभी वार-बार वे कहते है -- 
“वाक्य-ज्ञान अ्रत्यन्त निपुन भव पार न पावे कोई । 
निसि गृह मध्य दीप की बातन तम निवृत्त नहिं होई ॥” * 
जहाँ कही लोकातीत सौन्दर्य, लोकातीत मनोदशा, लोकातीत ऐश्वर्य, 
लोकातीत वेदना का चित्र प्रस्तुत करना रहता है, वहाँ कवि कर-जोड़ कर 
खड़ा हो जाता है -- 
“उर अनुभवति न कहि सक सोऊ । 
कवन प्रकार कहे कवि कोऊ ॥7 
(राम-सीता का प्रथम दर्शन) 
“सीय बरनि तेहि उपभा देई। 
कुकबि कहाइ अजस को लेई ॥” 
न लि न 
“सो मति मोरि भरत महिमाही । 


साहित्य की चेतना ६० 


कहइ काह छलि छुप्नति व छाही ॥“ 
ले ना का 

“कव्कुल. अग्रम-भरत-गुनगाथा । 
को जानइ नुम्ह विनु रघुनाथा ॥ 
बजा गा जा 
“कर्विहि अरथ आखरवल साँचा। 
अनुहरि ताल गतिहि नट नाचा ॥॥ 
अगम सनेंह् भरत रघुवर को । 
जहें न जाइ मनु विधि-हरिहर को ॥ 
सो मैं कुमति कही केहि भाँती । 
वाज सुराग कि गॉडर ताँती त” 

यह अयशेष्टता तुलसीदास को अपनी विनय-पत्रिका में निवेदित करते समय 
झौर सालती है -- 


“कहे विन रह्यौ न परत , 

कहे राम रस न रहत ॥ 

रन नः न 

“कह्मौ न परत, बिनु कहे रह्मौ न परत, बडों सुख कहत” 

इन दोनों पक्तियों मे बेंसे देखने में एक विरोध है, पर इस विरोध की भांति 
तुलसीदास जी ने वाक-व्यापार के अमूर्ततम रूप को उत्कृष्ट मानकर करा दी 
है। जब वे निर्गुरा एवं सगुण की साखी के रूप मे नाम का स्मरण करते हैं 
और रूप को नाम के अधीन वतलाते है तो नामात्मक ईदवर की उपाधि को 
एक अमूत और इसीलिये समर्थ वाचक के रूप में ग्रहण करते है । इस नाम के 
माध्यम से ही अपर्यात्त भाषा पर्याप्त वन जाती है । वस्तृत- नाम का स्मरण 
सन्‍्तो के उस नाम के अभ्यास की साधना का स्मरण है, उस नाम के सहारे अपने 
को सीमित जगत से खीचकर असीम जगत से स्थापित करने की साधना का स्म- 
रख है । और केवल कवि के अनुभूत-सत्य के रूप में नही वरन साधक कवि के 
अनुनूत-सत्य के रूप मे तुलमीदास जी ने राम को ग्रहण किया और तव उनकी 


६१ तुलसी की काव्य-हृप्टि 


समस्या का समाधान हो गया और बझद्द-ब्यापार को एक नयी शक्ति उन्होंने 
प्रदान वी । 

“ब्रद्यमुखहि अ्रनु्वाहि अनूपा । 

अकथ अनामय नाम न झूपो ॥ 

जाना चहाँह गूब्गति जैऊ । 

नाम जीह जपि जानहि तेऊ ॥॥ गा 
न न कप 
अखर अर्थ मजु मनमोहक राम प्रेम पग पागि है ।' 

तुलमीदास जी ने काव्य के प्रयोजन का भी विस्तार किया हैं। काव्य का 
प्रयोजन, काव्य की परपरा में परिनिष्टित सहृदय की क्षणिक परिनिवृत्ति नही 
है उससे ऊपर उठ कर सामान्य भाषा, ग्राम्य मिरा, भदेस भनिति, कवित्व के 
विवेक से रहित, वत्रताओों से अपरिचित, सीधे-सादे विश्वास, प्रेम और जीवन 
के पीछे जाने वाले जन सामान्य-जन को राममय वनाना है। राममय बनाने 
का श्रर्थ ही है कि लोक को मगलमय वनाना, क्योंकि लोक-मगल के लिये 

साधन भूत नर-गरीर धारण करके ही राम, राम बने है । 


“हुदय-सिधु. मति सीप समाना । 

स्वाती सारद कहहि सुजाना ।। 

जाौँ बरखइ वरवारि विचारू । 

होहि कवित मुकुता मनि चारू ॥ 
“जुगुति बेधि पुनि पोहिश्ञाह, रामचरित वर ताग । 


पहिर्सीह सज्जन बिमल उर, सोभा अति अनुराग ॥ ॥॒ 
कवित्व का सौन्दर्य रामचरित रूपी तागे में विवेक से विधे विना अर्थहीन 


हो जाता है और यह मुक्तामाला भी सज्जन के उर मे विराजे विता निरभिप्राय 
हो जाती है । 
“तैसेहि सुकवि कवित बुध कहही, उपज अनत श्रनत छवि लहही । 
जे “पर ६ 
“कीरति भनिति भूति भलि सोई, सुर-सरि-सम सव कहूँ हिंत होई ।” 


साहित्य की चेतन दर 


जैसे उद्धस्णो से आचार्य शुक्ल जैसे समर्थ आलोचको ने साहित्य की प्रेष- 
णीयता का काफी मथन किया है; पर मैं समभता हूँ कि प्रेपणीयता तुलसी- 
दास की साहित्यिक दृष्टि के सदर्भ मे एक हल्का गबव्द हे। तुलसीठास दूरी 
कम करने के लिये सहज भाषा, सहज बिम्व का प्रयोग करते हैँ, ऐसी वात 
सही । वे सबसे सीधे विव्वास को ऐसी अभिव्यक्ति देना चाहते हैं कि वह 
अभिव्यक्ति उनकी अपनी न रह जाय । वे अपने को एक संस्क्ृति की, एक 
जाति की अ्रभिव्यक्ति का अग॒वना देना चाहते हैं और इसीलिये वे श्रपना 
अधकार नही बेटाते, रामचरितमानस में वे अपनी ज्योत्स्ता वेंदाते हैं। यह 
ज्योत्स्ता विवेक के चन्द्रमा, विद्वास के साकार रूप श्रद्धा के प्राणलोक के मगल 
के लिये ही विप, इमशान चिता भस्म, विगम्वरता का वरण करने वाले शिव 
से प्रकाशित हैं । 
“भनिति मोरि जिवक्षपा विभाती, शणि समाज मिलि मनहुँ सुराती । 
उन्होने दुराव दूर किया है क्योकि उराव मे, सभय में राम नहीं मिलते । 
रामचरितमानस की कारयित्री प्रतिभा की समूची वेदना केन्द्रित है इस 
संजय में कि दगरथ-सुत राम दूसरे जब्दों मे कवि के मानस के राम परत्रह्मीं 
नहीं है। निव पावंती के सगय को ( या यो कहे )-वुलप्तीदास क्षमा नह 
करते । वे इस वात को जानते हैं कि.-- 
“जानू गिरा के स्वामी बाहर अंतरजामी, 
यहाँ क्यो दुरेगी वात मुख को और हिय की ॥” 
छल विराट्ता के बोध के आगे नही होता और अभिव्यक्ति की ऋजुता 
मौलिकता के अभिमान को खोकर आती है, अपने अनुभव की अकिचनता का 
निरावरण करके आ्राती है । तुलसीदास जी अपने विशिष्ट अनुभव का उत्सर्ग 
कर देते हैं और यह सभव बना देते हैं कि सामान्य भाषा भी काव्य की विज्षेष 
भाषा नचही। नयी काव्य-सृष्टि अपूर्व वस्तु के निर्माण का वहन कर सके, अतः 
परम्परा को स्वीकार करते हुए भी वे इसीलिये अपनी परम्परा से विलग है । 
वे प॑क़्परा का उपयोग इसलिये करते हैं कि परम्परा कवि-कर्म की आधार- 
शिला है, वरना वे परम्परा को पीछे छोडते वाले कवि-कर्म के नये द्वप्टा है । 
उनकी इष्टि इसीलिये प्रत्येक युग के कवि के लिये नवीन प्रेरणा है । 


तुलसी का मानस -- विवेक का काव्य 


भक्ति श्रान्दोलन से सम्बन्ध मे सबसे बडी भ्रान्त धारणा यह फंली हुई है 
कि यह आन्दोलन ज्ञान और विवेक का, कर्म और सामाजिकता का विरोधी 
आन्दोलन रहा है। यदि ध्यान से भक्ति-काव्य के सर्वश्रेष्ठ क्ृति गोस्वामी 
तुलसीदास के केवल एक काव्य-रामचरितमानस को ही पढा जाय तो स्पष्ट 
हो जायेगा कि विवेक और भक्ति में विरोध नही है श्रीर हिन्दु-धर्मं ने सत्म 
ओर विवेक पर वल श्रौर श्रधिक बढाया है, कम नहीं किया है । 
रामचरितमानस पर सस्क्ृत के काव्यो से सबसे अधिक श्रीमदभागवत का 
प्रभाव पडा हैं, श्रीमद्भागवत यदि परमहसो की संहिता है तो मानस उन 
परमहंसो की लीलाभूमि है । 
रामचरितमानस की न केवल कथा-योजना श्रीमदभागवत से मिलती-जुलती 
है, बल्कि दोनो की तान एक ही बिन्दु पर श्राकर मिलती है। निर्गुण हो क्र 
भी परत्रह्म सगुण लीला कैसे करते है, वार-बार दोनो ग्रत्थो मे यह, सशय उठता 
है कि लीला के लिये अवतार लेने वाले परत्रह्म परमेश्वर है कि वही और यदि 
हैं तो उनकी लीला का रहस्य क्या है । श्र वार-वार यह उत्तर मिलता है 
कि “अग्रुन अल्प श्रलख अख जोई, भगत प्रेम वस सग्रुत सो होई ।” दोनो में' 
वक्ता-श्षोता के चार पटल है श्रीमद्भागवत में सुत-शौनक, शुक-परी क्षित, मेंत्रेय- 
विदुर, कृष्ण-उद्धव तथा मानस में, तुलसी-पाठक, शिव-पार्वती, याज्वल्क्य- 
भरद्वाज और कागभुशु ण्डि-गारुड । श्रीमद्भागवत के प्रमुख वक्‍ता हैं, शुक जो 
मानस के प्रमुख वक्‍ता हे शिव जो “विवेक जलनिधि के पूरोन्द्र” है तथा जो 
पर्रमहस है । “विश्वास के रूप” हैँ । दोनो ग्रन्थों के अत मे ज्ञान, वराग्य, भक्ति 
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का सिद्धान्त निरूपण है| दोनो में परम्परा का खण्डन किये बिना, शास्त्रार्थ 
का निषेध किये विना,व्यवस्था को अस्वीकार किये बिना, केतवरहित धर्म का 
इस प्रकार काव्य-चरितो मे रुपान्तर है कि ईव्वर विवश हो कर काव्य के शब्दों 
में बँध जाता है । 
दोनो में भक्ति का आदर्श केवल्य या पुनर्जन्म से मुक्ति नहीं हैं। भक्ति 
का आदर है लोक के, विश्व के कल्याण के लिये जीवन, पर-सन्ताप से द्रवित 
होने वाली मनोवृत्ति ही भक्ति का पर्याय है । 
( शिवाय लोकस्य भवाय भूतये य उत्त मइलोकपरायणा जना । जीवन्ति 
नात्माथम-- ) 
“सन्त विटप सरिता गिर धरनी परहित हेतु समन की करनी । 
निज परिताप द्रवे नवनीता परदुख द्र॒र्वाह सत सुपुनीता ॥।” 


पर इन तमाम समानताञ् के बावजूद दोनो के स्वर एक दूसरे से विशिष्ट हैं । 
श्रीमद्भागवत के कथानायक श्रीकृष्ण की अभिव्यक्ति उनके विविध चरितों 
में सम्भव है, पर मर्यादापुरुपोत्तम रामचन्द्र की अ्रभिव्यक्ति उनके भक्तों के 
द्वारा अधिक सम्भव है, क्योकि वे स्वय मर्यादामय होने के कारण उतने 
विलक्षण नही है जितने श्रीकृष्ण, जो लोक के हित मे ही लोक-निरपेक्ष और 
मर्यादा-निरपेक्ष है, इसके अलावा और भी गहरा अन्तर है काव्य-योजना में । 
श्रीमद्‌भागवत वेदरूपी कल्प-तरु का रसमय फल है अर्थात्‌ ज्ञान को काव्य मे 
परिणति है, जबकि मानस काव्यमय अनुभव का लोक-बोध के रूप में 
परिणाम है, भागवत के ऊपर काव्यत्व आरोपित है और मानस के ऊपर शास्त्रत्व 
आरोपित है । मै मानस की वड़ाई उसके वाइबिल की तरह घर-घर प्रचारित 
होने मे उतनी नहीं मानता जितनी कि कवि-बुद्धि को विमल करने वाली इसकी 
अवित मे मानता हूँ । गोस्वामी जी ने स्वय स्पष्ट किया है, अस मानस-मानस 
चख चाही । श्रीमद्‌्भागवत पण्डितो का ग्रन्थ है, मानस कवियो का ग्रन्थ है । 
इस दृष्टि से विचार करने पर भी स्पष्ट होता है कि श्रीमद्भागवत मे क्यो यह 


केहा गया है कि जब तक दीपक घी की बत्ती से एकाकार है 


ा हैं, तभी तक वह 
मिल ज्योति देता है, जब वह जिखामय हो जाता है तव वह अपने स्वरूप को 
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पा लेता है (यथा प्रदीपो घृतवत्तिसेश्तन्‌ शिखा: सथूमा: भजति ह्न्यदा स्वम्‌ । 
यद तथा गुणकर्मानुवद्ध वृत्तिर्मन. श्रयतेन्यत्र ततत्वम्‌ ।।) 
कौर मानस में यह कहा गया है कि “राम भ्गति चिन्तामणि सुन्दर, बसे 
गरुड़ जाके उर अन्दर | परम प्रकास रूप दिनराती, नहीं कछु चहिय दिया- 
घृत वाती ।' 
तुलसीदास जी ने अपने मानस में जिस विवेक को मुखर करने का ब्नत 
लिया है उसके दो पक्ष है-एक सिद्ध, दूसरा साधक । सिद्ध पक्ष हैं शिव, जो कि 
राम की कथा के मर्मन है, उपदेष्टा गुरु हे श्ीर कवि के प्रत्येक अनुभव के साक्षी 
हैं । विनयपत्रिका मे भी “गकर साखि जो राखि कहो कछूु तौ जहि जीर गरी” 
यह कह कर अपनी निष्ठा का साक्षी उन्हे बनाया गया हैं। यह मानस वस्तुत- 
शिव का ही मानस है । शिव की कथा से प्रारम्भ करने का उद्देश्य ही यही है 
जैसे सती ने शिव की वात न मानी और उन्हे तन त्याग करना पडा, बसे ही 
विवेक का स्वर जो नही सुनता है, उसको कष्ट भक्रेलना होगा । विवेक गुरु 
की कृपा का प्रसाद है और विवेक के नेत्रों के बिता भ्वमोचन रामचरित का 
वर्णान असम्भव है । तुलसीदास जी भले ही यह कहे “कवित विवेक एक नह 
मोरे,” उन्हें पूर्ण विव्वास है “भनिति भोर सब गुण रहि विश्व विदित, गुन एक 
सो विचारि युनिर्हाह सुमति जिनके विमल विवेक ।” विवेक की ही दृष्टि से 
उनके 'मनि सीप' में 'चारुकवित' की जो मुक्तामणि जन्म लेती है श्रौर जिनके 
मन में विमल विवेक है, उन्हीसे कवि आ्राशा करता है कि रामचरित की 
अनन्तता सुनकर उन्हे श्राश्व्य नही होगा। सिद्ध विवेक प्रेरक प्रकाश के रूप में 
है । यह प्रकाश राम-नाम की तरह मूर्त और अमूर्ते समुण और निगुण की सन्धि 
है । तुलसीदास का विवेक शिव की तरह ही अवधूत है । लोकवाह्य लोगो को 
भी अपने साथ लोकयात्रा में ले जाने वाला है, कामारि होते हुए भी वह 
“काम जारि रति कहूँ वर वीन्हा” काम को जलाता है, पर रति को वर देता 
है, इस तन से सत्ती से न भेंट करने का संकल्प करता है, पर सती के शरीर के 
शव को सारे ससार मे ढोता है। विवेक के लिये कुछ भी अ्रमगल नही है 
आर विवेक के लिये कोई अभेद्य नही, क्योंकि उसके जठाजूट में मगल की 
न 
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घारा का प्रवाह है और ललाट मे जहाँ एक ओर विध्वंस करने वाला तृतीय 
नेत्र है, जिससे विवेक के लिये मृत्यु का भय कोई नही है, दूसरी शोर अ्रमरत्व की 
साथना के रूप में चन्द्रमा की पोडणी कला विद्यमान है। पर शिव विवेक की 
प्रक्रिया नही हैं, सिद्धावस्था हैं । शिव को विवेक का प्रतीक मानने का दो ऐति- 
हासिक कारण भी है । जिव भारतीय कल्पना मे सर्वग्राहिता के प्रतीक है और 
साथ ही वे सर्वन्न होने के कारण वास्तव मे सब कुछ में से शिव ही ग्रहण 
करने वाले हैं, वेष्णाव भात-धारा में एकान्त निष्ठा की ओर अधिक भुकाव 
हो जाने के कारण व्यापक हिन्दू समाज की अनेक ऐसी आस्थाओं का या तो 
एकदम वर्जन किया गया या उनकी ओर से श्राँख मूँद ली गयी । शिव को गुरु 
रूप में और साक्षी रूप मे तुलसीदास ने देखा, उसका अभिप्राय वंष्णव भक्ति 
के पाट का विस्तार करता था । वे सम्प्रदाय मे दीक्षित भलेही हुए हो, पर वे सम्प्र- 
दाय से अपनी कृति के द्वारा जो एकदम ऊपर उठ गये, उसके मूल मे शिव का 
अनुष्यान है । यह प्रयत्न केवल ऊपरी सतह पर शव-वबंप्णव संघर्ष को मिटाने 
के लिये नही है, जैसा कि प्राय समझा जाता है। यह प्रयत्त निखिल जीवन- 
दृष्टि को समग्र बनाने के लिये है। दूसरा कारण यह है कि प्रत्यभिज्ञा-दर्णन 
में शिव स्वातन्त्य और सामरस्य की स्थिति है और प्रत्यभिन्ना के द्वारा इस रूप 
का विमर्ण ही परम पुरुपार्थ है । तुलसीदास जी को लगा कि सामाजिक जीवन 
से सामरस्य, पर व्यक्तिगत जीवन में बरण का स्वातन्त्य, यही पारमाथिक 
विवेक का सही रूप है । इसलिए उनकी भक्ति का ढग विधि-निषेध की गहरी 
महिमा से प्रतिच्छादित नही है, उसके ऊपर उज्जवल नीलमणि की भाई 
नही है, “राम भगति वर सुरसरि धारा” कहने का अभिप्राय यही था कि यह 
श्रधिक से अधिक को आत्मसात्‌ करने वाला भावक प्रभाव है, अनेक रगो को 
अपने मे घोलकर शुद्ध बना देने वाला पदार्थ है । शिव का वरण स्वातन्त्य 
का वरण है, वे कैलाण की उपत्यका छोड कर “अनन्त रत्न प्रभव हिमालय! का 
एश्वर्य छोड़ कर महाण्मणान मे आकर वसते हैं और हाथ मे कपाल लेकर दुःख 
कौ भिक्षा माँगते हैं । भिव की समरसता का सबसे अधिक अनुभाव्य रूप यह है कि 
वे शिल्प, नृत्य, सगीत सभी ललित कलाओ के आचार्य हैं, उद्गम हैं । उनके डमरू 
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के निनाद के साथ समस्त चराचर जगत्‌ का ताल मिला हुआ है । वे आपामार 
जन को तारक मन्त्र देने वाले अश्रघोरी है, यही कारण है कि भारतीय लोक- 
जीवन में शिव मानवीय प्रतीक न होते हुए भी अत्यन्त आत्मीय के रूप मे 
चित्रित किये गये है । वे लोक-भावना को अपना सर्वस्व जैसे अपित कर चुके 
हों, उसी प्रकार जैसे कि पावती को सब तालो की चाभियाँ सौप चुके हैं । यह 
लोक-भावना सहज श्रद्धा है, जगत॒धात्री है, पराशक्ति है और किसी भी हिन्दू 
लोक-जीवन में विवाह ज॑से पवित्र सम्मिलन की वेला की अधिष्ठात्री देवी है । 
गौरो-पूजन का अभिप्राय शिव के साथ समरस लोक-भावना के प्रति अपने को 
अपित करना है | शिव को विवेक की सिद्धावस्था इसलिए भी कहा गया है कि 
इस विवेक को हम जीते जागते सत्य के रूप में जाने-अनजाने स्वीकार किये हुए 
है। यह अनुष्ठान के हर कोने से जागता है, उत्सव के हर क्षण मे प्रतिध्वनित 
होता है और ध्यान के प्रत्येक पटल मे उन्‍मीलित होता है। तुलसीदास ने इसी- 
लिए अपना प्रवन्ध-काव्य शिव-उपाखझूयान से प्रारम्भ किया है और राम की 
वन्दना के पहले उन्होंने भवानी और गकर की वन्दना की है । 

विवेक की इस सिद्ध भुमिका के बाद गोस्वामी जी ने विवेक के साध्य रूप 
को वडी सावधानी से और वार-बार क्षमा-प्रार्थना पूर्वक सामने रखने का उप- 


क्रम किया है। वह साध्य रूप हैं भरत । 
ऊपरी दृष्टि से मानस पढने पर यह लगता है कि भरत के चरित्र को इतना 


अधिक उभाड़ कर कवि ने प्रवन्ध को कुछ असन्तुलित कर दिया है। मुख्य पात्र 
राम से भी अधिक वल भरत पर देकर उन्होने नेता की उपेक्षा की है, पर 
गहराई में जाने पर यह अपरिहार्य लगता है, क्योकि कवि राम का चरित गा 
रहा है और रामचरित के ऐसे मानस की सृष्टि कर रहा है, जिसमे दुदिन के 
दिनों मे परमहस विश्वाम पा सके । रामचरित की विशेषता यही है कि वह राम 
से अधिक राम-भक्‍त में है, क्योंकि राम स्वय पारमाथिक रूप से क्रियाशक्ति, 
ज्ञानशक्ति तथा इच्छागक्ति से परे है। राम का अश्रवतार ही भक्त की साधना 
से प्रेरित होता है। इसलिए रामचरित की सबसे सशक्त अभिव्यजना भरत मे 
ही सम्भव हुईं। विवेक की साध्यावस्था रामचरित की तरह बहुत यूढ और 
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अतवर्य है। ऐसा लगता है कि इस प्रक्रिया को तुलसी ने भक्त की अग्ति- 
परीक्षा मान ली, तभी तो विदेह जनक के मूंह से यह निकलता है-“वधर्मं राज 
नय ब्रह्म विचार इहाँ जथामति मोर प्रचारू। सो मति मोर भरत महिमाही 
कहाँह काह छल छुप्मति न छाही” और वसिष्ठ की मति, भरत की महिमा की 
महान्‌ जलराणि के सामने अवला सी ठगी सी रह जाती है | कौगल्या को भरत 
का निगृढ प्रेम चिन्तित कर देता है, क्योकि वे जानती हैं कि विवेक के इस 
संघर्ष को फेल लेना स्वय राम के लिये कठिन है, यही कारुण है, जब सीता 
भरत के आने का स्वप्त की वात राम को सुनाती हैं, तो राम कहते हैं-- “लखन 
सपन यह नीक न होई, कठिन कुचाह सुनाईहि कोई ।” कठिन इसलिए कि राम 
का भक्‍तवत्सल अन्त करण द्रवित हुए विना रह नही सकता और कुचाह इस- 
लिए कि विवेक की साध्यावस्था की पहली पते हमेज्ा पुर्वपक्ष होती है । 
विवेक के इस रूप को मात्र निष्ठा से या निब्भेप समर्पण से नही समका जा 
सकता है । इसीलिए लक्ष्मण और निपादराज गुह के मन में भरत के मनोभाव 
के सम्बन्ध में आशंका होती है । राम के द्वारा पहले ही कवि ने यह स्पष्ट 
कर विया हैं कि “सगुन छीर श्रवगुन जल ताता मिलइ रचइ परपच विधाता। 
भरत हस रवि वस तडागा, जनम कीस ग्रुन दोप विभागा ।” दूसरे झब्दो मे 
भरत विवेक के अवतार के रूप में सूर्यवद्य मे पंदा हुए हैं । पर यह विवेक केवल 
गुण-दोप विभाग ही नही करता, यह गुण और गरुणातीत का भी विभाग करता 
है । भरत विवेक को उस भूमिका मे पहुँचाते हैं, जहाँ न तो भगवान्‌ की नित्य 
सेवा का सुख है या भगवान्‌ के विरह का तीत्र दु.ख। न उन्हे भ्राह्वाद है, न 
उन्हें ताप | वे धरोहरी की निस्पृहता और सतत्‌ जागरूकता के प्रतीक बन जाते 
हैं। गान्‍्वी जी ने इसीलिए भरत के चरित्र मे जनतन्त्र का सच्चा आदर्ण पाया। 
विवेक सथर्ष की वह भीतरी प्रक्रिया है, जिसमें धीरे-वीरे वरुण की स्वतन्त्रता 
नी भक्त प्रभु को सौप देता है। जो इस प्रक्रिया को नही समझ सकते, वे देवता 
ही या मनुष्य हो सशय करेगे ही। हो सकता है कि कथानक के विकास के 
लिये उत्कपण्ठित वालमति लोगो को भरत के अनुताप और ग्लानि के वर्णन से 
अतिरेक ही दिखायी पड़े, पर इतना लम्बा वर्णन केवल इसलिए किया गया 
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है कि आगे जाने वाला धरातल भावगम्य हो सके । भरत की ग्लानि राम को 
लेकर नही है, लोक को लेकर है । विवेक लोक की उपेक्षा गवारा नही कर 
सकता । लोक-भावना से ही भावित होकर भरत चित्रकूट जाते है और उनके 
साथ समस्त परिजन भी जाते है। भक्त और भगवान्‌ इन दो आयामो के 
अतिरिक्त एक तीसरा आयाम है लोक । भक्‍त भगवान्‌ से भावित हो या 
भगवान्‌ भक्‍त से भावित हो, केवल यही नही काम्य है, बल्कि भक्त और भग- 
वानू से लोक-भावित हो तथा लोक से भक्ति भावित हो, यह भी काम्य है । 
श्राज आधुनिक कविता में जो अपने को अजनबी वना देने की विवशता है, उसके 
मूल मे भी विवेक का यह स्वर है । पर यह स्वर खतरनाक भी कम नही है । 
सत्ताधीश घबरा जाते हैं, नियामक चिन्तित हो जाते है श्नौर लोक-यात्रा स्तम्भित 
हो जाती है, ऋतु का चक्र विश्वद्धल हो जाता है, सत्य का भविष्य अन्ध- 
कारमय लगने लगता है, भीड के श्रनिर्या-त्रत उल्लास मे विवेक का स्वर खो 
गया तो वह विवेक व्वर्थ गया । आत्म-नि्षध मे विवेक सो गया तो विवेक की 
साधना व्यर्थ गयी । तुलसीदास का विवेक ऊपर उठता है, भीड के दुख को 
छोड़ कर नही, उस दु ख के भार को कन्धे पर लेकर ऊपर उठता है, पर इतने 
एकदम नही | साक्षात्‌ भगवान्‌ जब भक्त के आगे हथियार डाल देते हैं, तव 
इसको उठने का मौका मिलता है, सेव्य जब सेवक वन जाता है, तब सेवक 
सेवा का अधिकार छोड़ देता है, और उत्तर में आाज्ञा-पालन का दायित्व ले 
लेता है । उसके लिये प्रिय-अप्रिय कुछ नही रह जाता है। वस, एक कत्तेंव्य रह 
जाता है; समपित प्रभु की आज्ञा का पालन रह जाता है। प्रभु ने भी राज्य-सुख 
भोगने की आज्ञा नही दी, प्रजापालन-धर्म निवाहने की आज्ञा दी और अपने 
सत्यसन्धवन्नत मे बाधक न बनने की थ्राज्ञा दी। इस आज्ञा को भरत ने जिस 
रूप में स्वीकारा है वह अपने आप से काव्यानुभव का चरम उत्कप है। वे शरद्‌ 
ऋतु की नदी की तरह जल घटने पर भी निर्मल हो जाते है । देह जितनी ही 
क्षीण होती है, तेज उतना ही वबढता जाता है । राम वन में भी उतने ही गृहस्थ 
है और भरत घर में भी सन्‍्यासी है । असिधारा-ब्रत का ऐसा उदाहरण विश्व- 
साहित्य में श्रप्रतिम है और इसकी प्रक्रिया गोस्वामी की ही काव्य-प्रतिभा का 
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प्रसाद है, इतनी जटिल होते हुए भी इतनी सहज बना दी गयी हैं कि 
वह भावगम्य हो सके । भरत का अंसिवाराबत सामान्य विवेक का 
परिणाम नहीं है, वह परिणाम हे भगवद-भावित स्तिग्ध विवेक वा । 
भरत राम का निर्वाह करते हैं, इसलिए वे एक साथ प्रजा, राजा ओर सेवक 
इन तीनो के कत्तंव्य की भूमिका निभा पाते है । वे भरद्वाज के शब्दों में “भरें 
देह जनु राम सनेहू” हैं और इसीलिए “जय जपु राम राम जपु जेही”, राम 
को जग जपता है और राम उन्हें जपते हैं । जनक ने भरत को ठीक ही पहचाना 
है कि “भरत अमित महिमा सुन रानी, जानहि राम न सकहि बलाती,” और 
वे एक वीच का रास्ता सोचते हैं 'राम के साथ भरत वन मे जाये' राम का ब्रत 
पालन हो, भरत को सेवा का अवसर मिले, साथ ही उनके त्याग की महिमा 
लोक मे विदित हो और लक्ष्मण अयोध्या जाये” । दूसरे ही क्षण उन्हे इस 
वीच वाले रास्ते मे सभय हो जाता है, यह तो भरत के एकनिप्ठ प्रेम में 


विश्वास करना हुआ, और वे कहते है--भरत अ्रवधि सनेह ममता की, 


यद्यपि राम सील समता की । परमारथ स्वारथ सुख सारे, भरत न सपनेहें 
मनहुं निहारे । साधन सिद्धि राम पगनेहू, मोहि लख परत भरत मत एहू ।” 
राम ने भरत से जब यह कह दिया “सो तुम करहु करावहु मोहू, तव भरत 
ने अपूर्वे अवसर पाया कि परमसन्तोप-पूर्वक राज्य के भार को स्वीकार कर 
ले, प्रभु के ऊपर भार न देकर अपने ऊपर ले ले। विवेक की प्रारम्भिक 
प्रक्रिया मे जितनी ही पीडा हुई थी, उतना ही सुख उत्तर-प्रकिया मे मिलता 
हैं । जब पानी अपनी सतह पा जाता है, तर उसकी पिछली आकुलता भूल 
जाती है। कवि ने इस सतह पाने की प्रक्रिया को इसीलिए 'सहज” कहा है, 
“राम पेम भाजन भरत वडंहि न एहि करतूति 

चातक हस सराहियत टेक विवेक-विभूति ।” भरत 
चातक की एक-निष्ठा तथा हस के विवेक दोनो के एकीकृत रूप है | इसीलिए 
उनके लिये विवेक की यातना से गुजरना उतना कठिन नही है, जितना गीता 
मे अर्जुन के लिये । भ्र्जुन हंसवृत्तिवाले नही हैं, वे चातक वृत्तिवाले है और 
वह भी अनन्य भाव से तव, जबकि मृत्यु के भय ने उन्हें घेर लिया है । इसलिए 


व 
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मृत्यु के भय से मुक्त होने के लिये अ्रमरत्व को विवेक ही पर्याप्त है| अर्जुन को 
जो कुछ भी सन्देह है, वह विराद्‌ रूंप के दर्शन से दूर ही जाता है और तुरत वे 
कहते हैं कि मैं इस विराट रूप को मेल नही सकता । वे आत्मीयता की छाया 
देनेबाले सत्य को ही स्वीकार सकते हैं । भरत की निष्ठा बडी है, क्योकि वे 
विराट सत्य को भेल सकते हैं, अपने आत्मीय सत्य का वियोग भी स्वीकार्रिं कर 


सकते हैं उस विराट सत्य के लिये । 
यहाँ कुछ अधिक विस्तार मे शिव और भरत के द्वारा विवेक के स्वर को 


भाषा देने की चेष्टा की गयी है | स्वय राम के बारे मे कुछ नही कहा ग्रया है, 
क्योकि राम को समभने के लिये और राम के परन्रह्म रूप से सम्बन्ध को समभने' 
के लिये इन दोनो के 'चतुर द्विभाषी' राम-नाम को समभना आवश्यक है | 
नाम के ऊपर तुलसी का यह विश्वास और यह विश्वास क्यो है, यह जाने बिना 
मानस का श्रवगाहन सम्भव नहीं है। केवल यह कहना कि तुलसीदास जी ने 
नाम की साधना करने वाले निर्गुण सन्‍्तो से अपने को जोडने की चेष्टा की 
है पर्याप्त कारण न होगा । वस्तुत तुलसीदास उस वाक्‌-परम्परा के कवि है 
जिसमे वाणी ओऔरर्र अर्थ सम्पृक्त माने जाते रहे हैं, जिसमे वाणी सारे ससार 
क्रो जोड़ने वाली गक्ति के रूप मे प्रवाहित मानी जाती रही हो और जिसमे शब्द 
ब्रह्म को अ्रनादि-निधन माना जाता रहा हो। वे सच्चे अ्र्थ मे वुद्धिवादी (इण्टे- 
लेक्चुअल) है, आज के सशयजीवी अर्थ मे नही । नाम को तुलसीदास जी कल्प- 
तरु मानते हैं, यही नही वे शब्द-ब्रह्मवादियो से भी एक पग आगे चले जाते है 
और कहते हैं कि नाम सगुण और निर्गुण ब्रह्म दोनो से बडा है। मन्त्र-साधना 
की हृप्टि से इसका महत्त्व साधक ही जाने, साहित्यकार के लिये यह एक बहुत 
बड़ा सकेत हैं। अपने गहन-से-गहन आध्यात्मिक अनुमत को यदि सार्थक 
बनाना है तो केवल छाव्द के द्वारा बनाया जा सकता है, ऐसे शब्द के द्वारा 
जिसकी अ्र्थवत्ता विवत्तेजील होकर एक वनी रहती है | नाम शब्द नही, शब्द- 
के बहाने विज्ञान की परम्परा है। तुलसीदास जी ने , काव्य के अनुभव का 
आयाम विस्तृत करने मे जो इतनी सफलता पायी, उसका कारण इस विज्ञान 
का लोकोत्तर विवेक था । 
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०. 


राम को चरितनायक बनाने का उद्देश्य केवल एक था। सत्य और ऋत 
के चक्र की मर्यादा और प्रगति की समवेत गति को तथा समाज और व्यक्ति 
की समरसता को तथा सन्‍्त और सामान्य जन के समागम को नयी दक्ति से 
प्रवात्तित किया जाय । कुमारस्वामी ने हिन्दू धर्म के बारे मे बहुत पते की एक 
वात कही है “हिन्दू धर्म ठीक-ठीक कहा जाय तो ऋत का धारण है। हिन्दू 
क्या वह विश्वास करता है तथा क्या वह करता हे, इतने से हिन्दू नहीं हो सकता, 
हिन्दू होने के लिये सोचना यह है कि जो वह करता है, उस कर्म मे वह कौणल 
दिखलाता है कि नही और अपने कार्य को सामाजिक ऋतु की अखण्डता मे साधक 
वनाता है कि नहीं,--वह इस चक्र मे रहकर ही इस चक्र के भीतर से मुक्ति पाने 
का प्रयास करता है या नही-यह स्मरण रखने की बात है कि कर्म नियति नहीं 
है, वल्कि स्वय-सर्जक गक्ति है, माया भ्रम नही है, वल्कि एक मापदण्ड है और 
हिन्दू परम्परा इसी से अपने जाब्वत अनुभव के स्वत्व का दावा नहीं करती है, 
उसमे किसी भी अनुभविता को साभीदार बनाने के लिये प्रस्तुत रहती है ।” इस 
दृष्टि के आलोक मे मानस एक अद्वितीय उपलब्धि है | राम का चरित हिन्दू के 
लिये आराध्य इसलिए है कि वह राम की तरह ही जान्‍्त होते हुए भी कायर 
नही है, सत्य-सन्ध होते हुए भी सत्य का मसीहा नही, दूसरो का विच्वास छीने 
विना उन्हे अपना प्रेम दे सकता है । तुलसीदास ने इसी सार्वभौम आदर्श की पूर्ति 
राम के माध्यम से की । आज विष्व मे दूरियाँ बढ़ गयी हैं, भीतर और वाहर 
दोनो । प्रत्येक व्यक्तित्व दो भागो मे खण्डित है-एक को जीने का मौका मिल 
रहा है, एक अनजिया है । अ्रनजिया व्यक्तित्व रावण की तरह दशमुख से गरज 
रहा है । इस युद्ध से त्राणु जीवित व्णक्तित्व के अम्युदय में नही है, वल्कि उसके 
विवेक में है कि वह अपने अ्रनजिये विद्रोही व्यक्तित्व को घुणा की हृष्टि से न 
देखे, उसकी नि्षेबात्मक जक्ति को, उसकी प्रतिहिसा को सहज भाव से दवाये । 
उसके सामने विरथ होकर ही जाय और उसे वश मे करे | पब्चिम की बुद्धि- 
जीवी सस्क्ृति इस विवेक के लिये छटपटा रही है | अफ्रीका, दक्षिणी श्रमरीका 
अमरीका के दक्षिणी राज्यो की सांस्कृतिक विजय इसमे खोखली दिखने लगी 
हैं। इसका कारण वुद्धिवाद नही है, इसका कारण है बुद्धिवाद और सतवाद 
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का, विज्ञान और ईसाइयत का असमाधेय संघर्ष । पश्चिमी जन मत के आग्रह 
से एक ओर दवे हुए है, इसरी शोर बुद्धिवाद के मसीहा भी बन गये हैं। उनसे' 
दोनों बोर सँभाले सेंमल नही रहे हैं और हम है कि उनकी इस लगड़ी वुद्धिवा, 
दिता की लीक पीटे जा रहे हैं । वुद्धिवाद और विवेक ये दोनों हमारी ही पर- 
म्परा के अद्धभ हैं, अन्तर केवल इतना हैँ कि हम अपने को वुद्धिवादी कहने की 
ज़रूरत महसूस नहीं करते । आज आवश्यकता इस बात की है कि हम यह 
जरूरत महसूस करे क्योंकि “देशी कौवा मराठी बोल” वाली उपहसनीय स्थिति 
हमारे लिये बड़ी घातक है । हम अपनी बोली पहचानें, तभी अपने स्वरूप की 
सही पहचान हमे होगी । इस पहचान के लिये तुलसी के मानस से बढकर 
कोई निर्मल मुकुर न होगा । 


रस सिद्धांत की सीमा 


रस-सिद्धान्त के सम्बन्ध में नग्रेन्द्र जी ने ठीक ही कहा है कि “जिसने पढा 
आर समभा है, वह प्राचीन धारणाओ को एकदम रूढ मान वबंठा है और 
जिसने पढने और समभते का यत्न नही किया, वह कुछ उड़ती हुई बातो को 
लेकर अनगेल आलोचनाएँ कर रहा है ।” रस-सिद्धात न तो अपने रूढ में 
अनादि है, न सर्वथा सिद्ध और शाइवत मानदण्ड ही । व्यास, वाल्मीकि, कालि- 
दास और अश्वघोष ने कम-से-कम रस-सिद्धांत को जाने या अनजाने, ध्यान में 
नही रखा, महाभारत का काव्यत्व धर्म की व्यापक प्रज्ञा के मूर्त्तीकरण मे 
केन्द्रित है, रामायण की कथा व्यष्टि के सामजस्यपूरों आचररा में विजन्न उप- 
स्थित करने वाले तत्त्वों के ऊपर आक्रोश और गहरी सवेदना के चारो ओर 
चुनी गयी है, कालिदास का काव्य-दर्शन (पर्युत्सुकी भवति यत्सुखितोपषि जन्तु ) 
“सुखी प्राणी भी रम्य वस्तुओ को देखकर और मधुर छान्‍दो को सुनकर पर्य- 
त्सुक-सा हो जाता है” इसी भावना अर्थात्‌ बिछुडे हुए चिदश से मिलने की 
आकुलता से उदभासित है और अश्वधोप शील के सौन्दर्य को उत्कर्प देने मे 
तल्लीन है, कोई भी रस-परिपाक के चक्कर मे नही पडा । रस-परिपाक वाले 
ज़रूर चक्कर मे पडे, पर वे भी रस-हष्टि से महाभारत”, “रामायण, 'कुमार- 
सम्भव और “बुद्धचरित' की समीक्षा पूरी-तौर से न कर सके । रस-सिद्धात 
की उपयोगिता या अपरिहायेता सस्कृत नाटक को लौकिक धरातल पर उतारते 
रकम 0 8 भारतीय नाट्यश्ञास्त्र अवस्था की अनुकृति पर तो बल 
समस्त कह के हक 3 को उपेक्षणीय मानता था, है के द्वारा 
[, दें ( का न तो प्रतिविम्व था, न उसकी पैमाइश, वह 


छ्प्‌ रस सिद्धात की सीमा 

विज्ञानमय जगत्‌ था, वस्तु उसमें विज्ञान (आज की पद्चिमी परिभाषा मे 
“सब्जेक्ट') में रूपान्तरित थी । इस विज्ञान की प्रतीति कुछ निश्चित मुद्राओ 

चारियो, अंग्राह्मरों आ्रादि से होती थी और यह प्रतीत अनभव के एक ऐसे 
घरातल पर होती थी, जिसमें विषय तो रहता था, पर निर्वेयक्तिक होकर 

ताकि लगाव विपय से न होकर विपय के निर्वयक्तिक अनुभव से हो । रसवाद 
का प्रवत्त न इसी समानान्तर अनुभव की विविप्टदता को समझने के लिये किया 
गया ।श्रव्य काव्य के ऊपर इसे लागू करते समय इसीलिए कुछ नयी स्थापनाएँ 

झौर जोड़नी पडी-- 

(१) काव्य में होनेवाले गब्दार्थ व्यापार मे और साधारण भाषा मे होने 
वाले व्यापार भे अन्तर है | साधारण भाषा के द्वारा प्रस्तुत अर्थ प्रत्यक्षका विषय 
नहीं होता, पर कवियों की भाषा के द्वारा समप्रित अर्थ प्रतिभा के प्रताप से 
साक्षात्‌ अनुभूत होता है, क्योंकि वह साधारण भापा के श्रर्थ की तरह सामान्य 
न रहकर विशिष्ट वनकर ही सामने आता हे । काव्य की भाषा का यह वेथि- 
प्ट्य वस्तुत. और कुछ नही कारयित्री प्रतिभा की गहरी पीड़ा है। श्रभिनव- 
युप्तपाद ने अत्यन्त स्पप्ट रूप से कहा है कि कवि को रसास्वाद भावक वनकर 
मिलता है, कवि के रूप मे, रचनाकार के रूप में, घह एक गहरी पीडा से 
गुजरता रहता है, यह पीडा है, अनुभव के निजत्व के परिहार की और शब्दातीत 
अर्थ को अव्द देने की । जैसे अभिनेता के श्रभिनय के द्वारा जो अश्रवस्था व्यक्त 
होती है, वह अनुभूत होते हुए भी अनुभूयमान के रूप मे ही प्रतीत होने पर 
सार्थकता रखती है, वंसे ही काव्य के गव्दार्थ के द्वारा जो स्थिति सवेद्य होती 
है, वह अनुभूत होते हुए भी अनुभूयमान के रूप मे ही गही जाने पर रस बनती 
हैँ । 

(२) काव्य का जगत्‌ वस्तुजगत्‌ का न तो विरोब है, न श्रभाव ही, यह 
वस्तु जगत्‌ का वाक्‍्पुत, वाक्‍्संस्कृत और विज्ञान-प्रवाहित रूपान्तर है । आनन्द 
कुमार स्वामी ने इसीलिए रस का अ्रग्नजी में अनुवाद “आ्रायडियल व्यूटी” 
(अर्थात्‌ विज्ञानमय सौन्दर्य ) दिया है। काव्य-हृष्टि वस्तुत* परोक्ष दृष्टि है, 
शतपथ ब्राह्मण की भाषा में देवहष्टि है, क्योंकि “परोक्षप्रिया व देवा प्रत्यक्ष 
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हिष.”। परीक्ष दृष्टि को चाहे आप थ्रन्तदुप्टि कहें, चाहे अन्त-प्रजा कह ले, चाहे 
इंब्वरीय प्रेरणा कह ले, चाहें इलहाम कह ले, वह अ्रभिव्यक्ति के संकट ओर 
अ्रनुभव को गहरी विद्यालता से ही आती है, वह काली रात' के गद्धर से ही 
आती है। 

(३) काव्य का आनन्द भक्त के श्रानन्द से प्रतीति मे सहज होते हुए भी 
इसलिए विलग है कि भक्ति तो “परमेश्वर-विषय के लिये आ्रावेण की वेवसी 
है । पर काव्यानन्द या दूसरे शब्दों मे रस पूर्णत. स्वातत्य, सामरस्य और 
स्वप्रकाशता की परिस्थिति है। वह अनुभव के क्षण में उद्भासित है, उसके बाहर 
प्रसुप्त | वह विपय से मोक्ष नही दिलाता, विषय की स्वूल वास्तविकता से मोक्ष 
दिलाता है, मोक्ष दिलाकर वह सहृदय के चित्त का सस्कार करता है | काव्य 
का फल परानिव्‌ ति इसी माने मे है कि सकीणता, क्षुद्रता, पशुता और दम्भ से 
छुटकारा मिलता है ऐसी अनुभव की खराद पर चढी भाषा के सस्कार से । 

रस-सिद्धान्त को एक समग्र जास्त्रीय रूप मे अभिनव गुप्तपाद ने पहली वार 
स्थापित किया, पर उन्होने काव्य के मूल्याकन को रस तक ही सीमित नहीं 
रखा, वे शिवतत्त्व के आराधक थे, अपने कृतित्व मे या अपनी रुचि में (यह 
उनके दिये गये उद्धरणो पर ही आधूत है) शिव को या जक्ति के सौन्दर्य-प्रवाह 

को ही सर्वाधिक महत्त्व देते है । रसवाद तो उनके दर्शन की उपपत्ति है । 


आचार्य नगन्‍द्र ने “रस-सिद्धान्त'ः नामक महापोथी लिखकर हमारे जैसे 
अ्नपढो को पढने के लिये प्रेरित किया, हम इसके लिये उनके आधभारी है। 
यह जरूर है कि इस पोधी में दाणेनिक पीठिका को समझने का ठीक यत्व नहीं 
किया गया और न पूर्ववर्त्ती प्रयत्तों से लाभ ही उठाया गथा है। कुछ नयी 
मोलिक स्थापनाएँ की गयी है, उनसे उनका ग्रन्थ दुर्वोच हो गया है। उनकी 
आर की उद्ंश्य तो हमारी समर आया, पर उनकी पोथी नही, क्योकि जहाँ तक 
सा उन्हर्णा का भ्रब्न है, वे सब तो कुछ-न-कुछ समझे हुए है, पर उनकी 
ही के कुछ 2 विल्कुल ही पल्‍ले नही पडते । उदाहरण के लिये “रस- 
“उप मातवबाद के हृढ आधार पर प्रतिष्ठित है । यह मानव को उसकी देह 


|, 
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पे 


रमस-सिलान्त 
सेल्स 


और आत्मा, झक्ति और सीमा तथा समस्त राखढेंप के साथ इसका रवीकार 
करता है, इसलिये मानव के अतीत, वर्तमान तथा भविष्य के साथ इसका अ भिन्न 
सस्वन्च है ४४ हमें नहीं पता कि किसी रसभारत्री ने मानव नामक चिड़िया 
का नाम रगा के प्रसंग में लिया है। ब्रह्म, चैतन्य, आत्मा, स्वसंवेदत आदि दाव्द 
थ्राये हैँ श्र 'मानव' जाति प्रायी भी हे तो सहृदय, कवि या विशिष्ट आल 
म्बन के रूप में । मानवीय दुर्व लता के स्वीकार-अस्वीकार या उसके भूत-भविष्य 
की चिन्ता का प्रब्न ही नहीं उठता रस के विचार में । रस विभान-घन अनु- 
भूति के घरातल पर स वेद्य है । वह 'सत्त्वोद्रेक' से भी ऊपर है (अगर अभिनव 
गुत्तपाढ को प्रमाण माना जाय) । वहाँ रस की मानवीयता का प्रदन ही कहाँ 
है ? दूसरी उलट बाॉसी (या सन्व्याभापा) मुझे करुएण रस की व्याख्या मे पढने 
को मिली, “उत्तर रामचरित भें राम की उदात्त करत व्य-भावना उनके व्यक्ति- 
गत दुःख को विशेष गरिमा से मण्डित कर देती है । इस प्रकार के प्रसग जीवन 
के गम्भीर पक्ष को सामने रखते है । इनसे सहृदय गहनतर जीवन-तथ्यों के 
साक्षात्कार का अवसर प्राप्त करते हे और सत्य का साक्षात्कार निश्चय ही 
एक उपलब्धि है, जिससे आत्मा का उत्कर्ष होता है। इस प्रकार करुण प्रसंगो 
से जीवनरस की सिद्धि होती है, इसी तरह का एक और व्याख्यान पढने को 
मिला--यह सिद्ध करने के लिये विशेष तक की झावध्यकता नही कि रसवाद 
का आदर्शवाद के साथ पूर्ण सौहादं है। मूल रूप मे दोनो का ही आधार 
आत्मवाद है (माध्यमिक और विज्ञानवादी भी आ्ात्मवादी है न !)” तथा उसी 
साँस मे यह भी-- आखिर यथार्थवादी कला में भी तो अपना श्राकर्पणण रहता 
है । वह भी तो सहृदय के चित्र का अनुरजन करती है। इस झाकपंण का 


रहस्य क्या है ? अमिश्र जीवन-रस ही न 
हमे ऐसा लगा कि जीवन-रस की बात करना और मानववाद की दुह्ाई 


देता रस-सिद्धान्त की पराजय है। भारतीय जीवन-दृष्टि से अलग रस को 
रखकर देखना ही बहुत वडी भूल है। वाणी के महत्त्व, देववाद, अश्रयृतत्व, 
सूक्ष्म से स्‍्थूल की ओर भुकाव, वाह्मजगत्‌ का अन्तंगत्‌ के साथ तादात्म्य, 
इस तादात्म्य को जोड़नेवाली प्रतिभा का उन्मेष, श्रतीर्रिय मन से परे 
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बुद्धि मे सत्य को स्थापित करने का चरम लक्ष्य, काव्य के अनुभव और काव्य 
के शब्दार्थ का वैशिष्द्य जैसी मान्यताश्री के धरातल पर ही रसवाद प्रधिष्ठित 
है । इन मान्यताओो को स्वीकार न करने पर काव्य का मानदण्ड बदल है 
हैं । गोस्वामी तुलसीदास ने मानस के रूपक में ग रसो को ७०% नाता 
ही कहा है, जल तो “रघुवति की महिमा' है, जिसमे चौपाई पुरइन को तरह 
पसरी हुई, ज्ञान और विराग हसो के जोडे की तरह विहर रहे हैं। उन्होने 
स्पष्ट कहा है 'इहाँ सन विषय कथा-रस नाना” । वे 'आराखर अरथ मजु मनमोदक' 
को राम के प्रेम मे पागने' मे ही कविकर्म की साथ्थकता पाते हैं। इसका कारण 
है, तुलसीदास देववाद और अमृतत्व की कल्पना से ऊपर उठे, उन्होने दूस रो 
के दु ख से द्रवित होनेवाले सन्‍्त की अवतारणा की और परब्रह्म को ऐप सन्त 
का वणीभूत वनाया, उन्होंने विशिष्ट भाषा के स्थान पर ्राम्य गिरा' को, 
अदेस भनिति' को और सामान्य अनुभव को मर्यादा दी। रस-सिद्धान्त इन 
मान्यताओं के आगे अपने-श्राप अरपर्याप्त हो गया। उसका स्थान गौण हो 
गया । कोई चाहे तो उसे तुलसीदास के मानस में पा ले, और मीनप्रेमी हो तो 
अपनी आलोचना की कढाई में तल भी ले, हाँ, यह याद रखे कि वह ग्राह भी 
हो ध्षकता है । 
पर यह खोज तुलसी के मूल्यों की खोज नहीं होगी। उसी तरह बीसवी 
सदी का कवि निर्वेषबक्तीकरण या तादात्म्य या अमरत्व के प्रतिमान न स्वीकार 
करके दूसरे प्रतिमान स्वीकार करता है, तो उसके काव्य का मूल्याकन रस- 
सिद्धान्त से करना न्याय न होगा । दूसरी वात यह भी है कि केवल रस-हष्टि 
से ईसा को १०वी, ११वीं सदी में भी सस्क्ृत काव्य का मूल्यांकन नही हुआ, 
व्वनि, ग्रुण, वण्येविषय और शब्दार्थयोजना की दृष्टि से ही विस्तार में 
विवेचन हुआ है । रस-हृष्टि तब भी एकमात्र दृष्टि नही थी, कुछ विशेष प्रकार 
के काव्य को समभने की कई दृष्टियो मे से एक ऐसी दृष्टि थी, जो उस काव्य 
को दूसरे काव्य की अपेक्षा अधिक चमका कर दिखला देती थी । 
हूं समझना कि रस-दृष्टि ही पारमाथिक भारतीय दृष्टि है या यह कि यदि 
फाव्य को वस्तुजगत्‌ के घरातल पर लाकर भी स्थापित किया जा सकता हैं, 


- रस सिद्धांत की सीमा छह 


तो रस को भी वहाँ प्रतिष्ठित किया जा सकता हे, वस्तुत* भारतीय चिन्तन 
ओर कविकर्म के स्वातन्त्रय के महत्व को कम करना है। इसके स्वरूप के 
सम्बन्ध से इतना वेमत्य तथा रस-निष्पत्ति को श्रनेक प्रकार से समकाने की 
निरन्तर कोशिश क्या इस बात के पर्याप्त प्रमाण नही हैं कि रस का मानदण्ड' 
व्यावहारिक स्तर पर कभी स्पप्ट नही हुआ । रस के उदाहरण भी इसीलिए 
एक-से-एक विचित्र मिलते है, मम्मट ने भयानक का उदाहरण दिया है-- 
ग्रीवाभंगाभिराम॑ सुहरनुपतति स्थच्दने वद्धदृष्टिः 
पश्चार्थेन प्रविष्ट शरप्तनभयाद्भूयसा पुर्वकायम्‌ । 
दर्भेरर्घावली .. श्रमविवृतमुखभर शिक्षि. कीर्खवर्त्मा 
पशथ्योवग्रप्लुतत्वाद्वियति बहुतर स्तोकमुर्ग्या प्रयाति ॥। 
भृग बाण के भय से भागा जा रहा है, पर पीछे की ओर देखते रहने के 
लिये गर्दन मुडी हुई है, शरीर का पिछला हिस्सा लगता है आगे के हिस्से में 
समा गया है, हॉफते-हाँफते श्रवखाये घास के टुकड़े विखरे जा रहे है । श्रव यह 
वर्णन केवल 'भय' का नाम होने से चाहे “भय' का सचार करे या भय स्थायी- 
भाव को रस तक पहुँचाये, नहीं तो इससे केवल कुतृहल को उकसाव मिलता 
है । हाँ, यदि मृग के भय से तादात्म्य स्थापित करना होता, तो अन्तिम पक्िति 
पश्य', देखो, देखो वह भागा जा रहा है, न होती । इसे भयानक रस का 
उदाहरण देने न देने से काव्यत्व का तो कुछ वनता-बिगइता नही, पर मूल्याकन' 
पर प्रभाव जरूर पडता है । गलत मृल्यांकन से गलत सस्कार बनते है और 


गलत संस्कारो से काव्य का मुल प्रयोजन ही नष्ट हो जाता है । हि 
आचाय॑ नमेन्द्र ने जहाँ रस-सिद्धान्त की शक्ति और सामथ्ये की परीक्षा 


की है, वहाँ यही भूल गये हैं कि रस-सिद्धान्त की सीमा भी है । रस पर आक्षेप 
श्रल्पवोध पर भी आश्रित हो सकते हैं, पर बोध भी तो कारण हो सकता 
है । वोध की समाप्ति तो अभ्रभी हुई नही है और नगेन्‍्द्र जी तो हम लोगो की 
तरह निराशावादी भी नही, भ्रत वे रसको असीम रखने के बजाय सत्य की 
उपलब्धि को ही (जिसकी दुह्ाई उन्हें देनी पडती है) तथा मानव सवेदना 
को ही क्यो नहीं असीम बने रहने देते हैं । रस आनन्दहूप हो या सु ख-दुख- 
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रूप हो या परिमाजित दु खरूप हो, काव्य-अनुभव का एकमात्र पर्याय क्यों 
बना रहे ? काव्य क्यो जकडा रहे, ऐसी रूढि से जो जीवन-दृष्टि पर ही पर्दा 
डाल देना चाहती है शौर हमारी रचना को सम्भावना को ही इस आतक से 
समाप्त कर देना चाहती है कि वास्तव में नयी कविता का कल्याण इसी में 
है कि वह इन रसमय वन्धनों को स्वीकार कर ले (ठीक कहना यह होगा कि 
वन्धनमय रस को!) और इसमे उसे इतिहास से शिक्षा ग्रहण करनी चाहिए । 
चालीस वर्ष पू्वें छायावाद ने भी रस का विरोध किया था, पर आज रस ही 
उसका प्राण सर्वस्व है (प्ररन है कि प्राण कितना हें), उसके प्राय. दो दशक 
वाद प्रगतिवाद ने उस पर प्रहार किया था, किन्तु आत्राज उसका जितना भी अ्रश 
अवशिष्ट है (सूचना के लिये धन्यवाद) वह रस के श्रावार पर ही जीवित है ।' 

आज तक ऐसी चेतावनी किसी लक्षण ग्रन्थ के रचयिता ने नही दी थी । 
हाँ, रचनाकार ने दी थी “उत्पत्स्यतेस्ति मम कोषि समानधर्मा' । पहली वार 
यह चेतावनी ऐसे कोने से आयी, जिसको कवि निरीह समभते थे । आलोचना 
रचना पर हावी होती है तो नैषधीय चरित की सृष्टि होने लगती है, कुमार 
सम्भव उपेक्षित होने लगता है । रस-सिद्धान्त कोई पारमर्थिक सिद्धान्त नही 
है, यह दृष्टि-सापेक्ष है। काव्य उस दृष्टि से बँघा नहीं रह सकता । 


साहित्य में बाह्य प्रभाव 


साहित्य संस्कृति की सबसे आन्तरिक और सारभूत प्रभिव्यजना है। इसलिये 
किसी भी समर्थ साहित्य मे जब कोई विदेशी प्रभाव श्राता है तो वह सस्कृति 
में आत्मसात्‌ होकर ही आता है। प्राय. वाहरी प्रभाव सतह को छू कर रह 
जाता है । वह सास्क्ृतिक मूल्य+सघटना के भीतर कही बठ नही पाता और 
बहुत अल्प काल में ही अपने आप या उसी प्रकार के किसी दूसरे क्षणिक प्रभाद 
के आवेश में उड जाता हैं। पर, चूँकि ऐसे सतही प्रभाव बहुत आसानी से 
दिखने लगते हैं, वे ही श्रधिकतर वाह्म प्रभाव के रूप मे विवेचना के विपय बन 
जाते है। वस्तुतः ऐसे बाह्य प्रभावों को नकज्ी या क्षरिक वाह्मप्रभाव 
मानना चाहिए। ऐसे प्रभाव फैशन के एक दौर की तरह आते हैं और चले 
जाते हैं, ऊपर से देखने मे बडे व्यापक लगते हैं, पर वे काल के गहरे ग्रायाम मे 
स्थापित करने पर नगण्य हो जाते है । उदाहरण के लिये आधुनिक 
हिन्दी साहित्य मे उपेक्षित के उद्धार का एक दौर आ॥आया। प्राचीन साहित्य 
की उपेक्षित नायिकाओ को श्रतिर॒जित सहानुभूति दी जाने लगी, साहित्य मे 
उपेक्षित पौधो और फूल पत्तियो को विना किसी तरतीब के सजाने का फैशन 
चला, किसान और मजदूर के श्रम पर आक्रोश का अतिरेक उडेला जाने लगा । 
यह सब हुआ, दो प्रकार के ऐसे विदेशी प्रभावों के एक साथ पडने पर, जो 
स्वय समकालिक नही थे, एक तो उन्नीसवी शताब्दी के प्रारम्भ के रोमाटिक 
आन्दोलन का प्रभाव था और दूसरा बीसवी शताब्दी के प्रारम्भ के साम्यवादी 
आ्रान्दोलन का प्रभाव । जब तक ये दोनो प्रभाव हमारी अपनी मूल्यस्तरो की 
रचना मे समावेश न पा सके, तब तक ये प्रभाव बिल्कुल सतही बने रहे । इनसे 
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छंछी सहानुभूति तो जगी, पर किसी मुल्य की प्रतिष्ठा नही हुई, यही कारण है 
कि इस प्रकार के साहित्य की रचना उसके प्ररोताओं के ही जीवन-काल में 
उन्ही के द्वारा विसजित कर दी गयी। द्वितीय विध्वयुद्ध के वाद योरप में 
विशेषत युद्ध की तीब्रता भेलने वाले फ्रास, इटली और जमंतनी जंसे देगो में 
सानवीय विवशता का एक तीखा अनुभव जगा और उसके कारण अस्तित्व 
की सार्थकता के लिये नये आयाम ढूंढे जाने लगे, उसका प्रभाव स्वाधीनतोत्तर 
युग के भारतीय वुद्धिजीवियो पर एक खामखाह की परेशानी और एक नकली 
उलभन के रूप मे पडा । पश्चिमी जीवन के जटिल सघर्ष और पश्चिमी सभ्यता 
के नये-तये, विषम से विषमतर मोहभग के आघात से गुजरे विना सकट के नारे 
लगने लगे । परिणास यह हुआ कि छायावादी अन्तवंदना से भी यह पीडा 
अधिक रगीन हो गयी । पर जिन लोगो ने पश्चिम के अनुभव या उसकी उप- 
लब्धि को अपने निजी विश्व-बोध मे अ्रन्तर्भूत करके फिर से जिया या पाया, वे 
सहानुभूति या सकट की सार्थक गहराई को पहचान सके । विवेचनात्मक स्तर 
पर यह विवेक अपनी सस्क्ृति को ठीक-ठीक पहचानने से आता है और रचनात्मक 
स्तर पर स्वत्व की जागरूकता, ईमानदारी और स्वधर्म की निष्ठा से आता है । 
यही प्रइत उठ खडा होता है सस्कृृतियो के सघात मे मूल्य-बोध के परिवर्तंच 
का। सस्क्ृतियो का सघात दो प्रकार का होता है, दो वरावर बलवाली 
सस्कृृतियों का सघात और एक सबल और दूसरी निर्बंल सस्कृति का सघात । 
वरावर वलवाली सस्क्ृतियाँ जब एक दूसरे से टकराती है, तब प्राय दोनो के 
वेगिष्य्य आत्मरक्षा के प्रयत्त मे और अ्रधिक उभरते हैं। अग्नेजी दासता के 
वावजूद उन्नीसवी जती के उत्तराद्ध मे भारतीय पुरर्जागरण का इतिहास इस 
बात का जीवित प्रमाण है । सवल और सस्क्ृति जब निवल सस्क्ृति से टकराती 
है तो दो ही प्रक्रिएँ सभव है, या तो निर्वेल सस्क्षति पूर्णतया विलीन हो 
जाती है या वह अपने टिकाऊ मूल्यो को सवल सस्क्ृति के मूल्यों के श्रधीन 
करके शक नया गूल्यस्तर बना ले। दोनो ही दक्ाओं मे काल का महत्त्व 
है, क्योकि बिना लम्बी प्रक्रिया से गुजरे मूल्य-स्तर का निश्चित रूप नही वन 
पाता, प्रक्रिया के दौरान एक ऐसी” अ्निणित स्थिति बनी रहती है, जिसमे 
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कौन सा मुल्य श्रधिक महत्त्व रखता है कौन कम, यह कहा नहीं जा सकता । 
यह भी स्मरण रखना चाहिए कि सबलता और निर्बलता राजनैतिक या 
सेनिक शक्ति के आधार पर निर्धारित नहीं की जा सकती, आथिक और 
सास्क्ृतिक शक्ति को तो सवलता या निबंलता के निर्धारण मे आधार मानना 
ही पड़ता है, प्रतिरोध की मात्रा को भी एक मुख्य निर्धारक स्वीकार करना 
पड़ता है, यही कारण है कि बहुत सी विजेता सस्क्ृतियाँ कालान्तर मे विजित 
सस्क्ृतियों द्वारा विजित हो गयी है | इस सन्दर्भ मे जब हम भारतीय साहित्य 
पर पड़े विदेशी प्रभावों की समीक्षा करते हैं, तब हम पाते है कि स्वाधीनता 
के पूर्व हम में प्रतिरोधक शक्ति अधिक होने के कारण भारतीयता की प्रतिमा 
स्थापित करने का उत्साह अधिक था, पर स्वाधीनता के बाद इस प्रतिरोधक 
गक्ति के कम हो जाने के कारण और आाथिक तथा वैज्ञानिक (विशेष करके 
प्रायोगिक) दृष्टि से सम्पन्न संस्क्ृतियों के सामने अपनी हीनता का बोध बड़ा 
दिखने लगा है । इस परिस्थिति में मृल्यस्तर का नया निर्धारण अ्रवश्यम्भावी 
है । यह जरूरी है कि कोई स्थिरता आये, इसके पहले तन्त्र-कौशल (टेकनिकल 
स्किल ) और ओ्रौद्योगिक विकास की दृष्टि से सम्पन्न सस्क्ृृतियों के अ्वगुण 
हम पहले ग्रहण करे और एक अरसे तक उनकी रचनात्मक उपलब्धि को अन्तिम 
उपलब्धि मानकर उसमे अ्रपती ओर से कुछ जोड़ न सके | परिणामत- हम 
अपनी शक्ति से विश्वास भी खो बठ, यह भी सम्भव है कि पराजय को या हीन- 
भावना को छिपाने के लिये हम आत्मप्रचार और स्वत्व-स्थापन के छिछले और 
भोड़े स्तर पर भी उत्तर जाये, यह भी सम्भव है कि हम स्वाधीनता के लिये 
नये सिरे से सघर्ष करने का निश्चय करे और समग्र विश्व के सन्दर्भ मे अपने 
को स्थापित करके अपनी सार्थकता का रास्ता बनाये। पर जंसा कि पहले 
संकेत किया जा चुका है, यह लम्बी प्रक्रिया हैं। सम्प्रति हम इतना ही कह सकते 
हैं कि हम वाहरी प्रभाव की एक ऐसी ही स्पष्ट और अंधेरी प्रक्रिया से गुजर 
रहे हैं । है 
हम समभते है कि वाह्म प्रभाव तभी साहित्य में अ्रन्त सात्‌ होता है 
जब कि वह प्रतिक्रिया या अनुक्षिया से मुक्त होकर निरपेक्ष और सहज क्रिया का 
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प्रंग वन जाता है और यह सम्भव भी तभी होता है, जब बाहर का न तो भय हाँ 
न भीतर से कोई उद्वेग | अमरीकी साहित्य मे भीतर से उद्देगजन्य परिस्थितियों 
के कारण आदिम, प्राच्य और अपरिचित रास्तों पर चल पडने की आतुरता 
दिखायी पड रही है । भारतीय साहित्य मे भी एक बहुत वड़ा हिस्सा ऐसा है, 
जहाँ बाहरी प्रभाव का भय घेरे हुए है, इस भय के कारण वह हिस्सा खिड़- 
कियो को वन्द करके कमरो में भीतर घुसा हुआ है, ज़रा सा भी किसी कोने 
से कोई हवा अगर आ गयी या कोई किरण कही दिख गयी तो आतंक छा 
जाता हैं, जाने क्या हो जाये, उस हिस्से मे अपने से ही आकलित करना दुःस्वप्न 
सा लगता है, क्योंकि हर कोठरी दूसरी कोठरी से अपने को विलग देखती है 
झौर हर कोठरी अपने आप को भारतीयता की एकमात्र सुरक्षित निधि मानती 
हैं। इसका परिणाम यह हुआ है कि अपनी सूरत भी श्रजनवी दिखने लगी 
है । इन दो प्रकार की स्थितियों से विलग है, प्रभावग्रहण की एक मुक्त और 
स्वस्थ स्थिति जहाँ रचनाकर निर्भय श्रोर निरुद्धिओ है, वह हर प्रभाव को ग्रहण 
करता है पर उसमे वहता नहीं, साथ ही प्रभावों के आसरे वह जीता नहीं, 
वह इसमे विश्वास करता है कि-- 
जो हमे सरसाता है, 
वह छिपा हुआ पानी है, 
हमारी इस जानी-पहचानी , 
माटी के नीचे का । 
रीतता नहीं, 
बीतता नहीं । 
ऐसे व्यक्ति की रचना में प्रभाव का अन्तर्भाव हो जाता है। और इस 
अन्तभूत्र श्रभाव का विश्लेषण ऐतिहासिक, मनोवेज्ञानिक और शुद्ध वैज्ञानिक 
घटको या कारणों के श्रावार पर गहराई मे गये बिना नही किया जा सकता 


हैं। बाहरी अभिव्यक्ति कभी-कभी 
है वाहर अभिव्यक्ति कभा-कर्भा शत्रम जरूर पंदा करती है, ठीक उसी प्रकार 


जिस प्रकार कि सान्धार-कला में वेश-विन्यास ग्रीक प्रभाव को बढा-चढा कर 
दिखाने लगता है । पर जब हम उस वेथ-विन्यास के भीतरी छन्द पर ध्यान 
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देते हैं या उस कला की नेरन्तर्य-दृष्टि पर ध्यान देते है तो यह स्पष्ट हो जाता 
है कि गान्धार कला शुद्ध रूप से भारतीय कला है । अभिव्यक्ति मे विशेष रूप 
से शब्द-चयन में नये आ्राघात-प्रतिघातों के कारण नये शब्द भी आते है, विदेशी 
भाषाओं के नये शब्द आते है और अपनी भाषा में भी दूसरी भाषा के वज़न 
पर नये शब्द बनते है, पुराने गब्द नये अर्थ मे स्थापित किये जाते है और यह 
परिवततंन सलक्ष्य और अ्रसलक्ष्य दोनो प्रकार से होता रहता है। जब तक कि 
ये परिवर्तत सहज प्रवाह के रूप मे होते रहते है और जब तक भाषा की प्रतिष्ठा 
और भाषा की स्वतन्त्र सत्ता इनसे अप्रभावित रहती हे, तव तक इन्हे बाहर 
से आरोपित नही कहा जा सकता । साहित्य और भाषा में सामान्य अर्थ श्रौर 
शब्द का सम्बन्ध नही है इसीलिये साहित्य की भाषा सहज होते हुए भी विशिष्ट 
होती है, उसमे केवल सकेतित या प्रचलित श्रर्थ ही नही होता, असकेतित और 
भविष्यत अर्थ भी निहित रहता है । साहित्य की भाषा इसीलिये कुछ अधिक 
समृद्ध होती है । उसमे बाहरी प्रभाव यदि स्वस्थ रूप से ग्राते है तो सम्भावना 
का विस्तार करने के लिये ही । पर जब नये अर्थ का आग्रह प्रेषणीयता के 
सृत्र को ही तोड देता है, तब बाहरी प्रभाव श्रातड्ू के रूप मे उपस्थित हो जाता 
है | आ्राधुनिक हिन्दी साहित्य मे आलोचना के क्षेत्र मे इस प्रकार का आतद्ू, 
बहुत व्याप्त है । कुशल है कि रचनात्मक साहित्य मे यह आतडद्ू, के रूप मे न 
रह कर स्वाँग के रूप मे ही अधिकतर सीमित है। भाषा से कुछ गहरी है, भेली 
क्योंकि भाषा समुदाय की होती है, शैली व्यक्ति की | शैली कोई भी विदेशी 
नहीं होती, जब तक कि उस शली को अपनाने वाला व्यक्ति उस शैली के साथ 
समरस वना रहता है । यदि व्यक्ति शैली को अपनाता है श्रौर उसका व्यक्तित्व 
उसे नही स्वीकार करता तो वह शैली कितनी भी देशी क्यो न हो, आरोपित 
और बाह्य होगी । पश्चिमी शिक्षा के सस्कार के कारण हमारे व्यक्तित्व से 
अलग-अलग प्रक्षेप पडे है, और उन्ही के अनुकूल हमारी शैलियाँ भी बनी हैं, 
यदि वे हमसे सामजस्य रखती है तो हम विदेशी चाहे हो, हमारी' शैली विदेणी 
नही कही जा सकती । 


बाह्य प्रभाव का निर्धारण करते समय अन्त से बात रह जाती है आन्तरिक 
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प्रभाव की इयत्ता के निर्वारण की । आ्ान्तरिक प्रभाव का आकलन जब तक 
उसके व्यापक परिवेग् में नही किया जाता, तव तक यह खतरा रहता है कि 
हम बाहरी सस्क्ृति के सम्पर्क मे आने के कारण यदि अपने किसी विस्मृत तथा 
अविस्मृत मूल्यवोध को फिर से जगाने लगते है तो उसे वाह्यम-प्रभाव के रूप में 
कुछ लोग देखने लगते हैं। उदाहरण के लिये वौद्धिकता के लिये जो अभिनिवेण 
आधुनिक साहित्य मे दिख रहा है, उसका मुख्य स्रोत प्राचीन भारतीय वबुद्धि- 
वाद है, ऐपा बुद्धिवाद जो बुद्धि को मानसिक व्यापार से परे मानता है, 
पर कुछ मूढाग्रही लोग इसे बाहरी प्रभाव कहकर उपेक्षित कर देते हैं । 
आन्तरिक झक्ति की समग्रता का वोब तभी सम्भव है, जब किसी संकीर्रो 
ऐतिहासिक या जातीय ढायित्व से अपने को मुक्त करके अपना आकलन किया 
जाय । बिना यह किये वाह्य प्रभाव की बात करना वेमानी हो जाता है । 


रचना और उसका परिवेदा : आधुनिक सन्दर्भ 


रचना श्रौर रचनाकार के परिवेश में एक मौलिक श्रन्तर है, वह यह कि 
रचनाकार का वहुत सारा परिवेज रचना की दुष्टि से निरर्यवक है, जव कि रचना 
का आन्‍न्तरिक या वाहरी परिवेश रचनाकार को भी घेरे हुए हे । रचनाकार जिस 
संसार और जिन अनुभवों के बीच से गुजरता है, वे रचना के लिये उसी अज 
तक परोक्ष रूप से साथंक है, जिस श्रण तक वे. रचना-प्रक्रिया की विपय-वस्तु, 
रचनाकार की गहरी सम्पृक्ति, चिन्ता, सकल्पना और रचनात्मक भमन्थना से 
सम्बद्ध हैं । इसलिये रचनाकार का हर एक परिवेश या हर एक परिवेश की 
हुर एक प्रतिक्रिया, लाचारी या समृद्धि रचना को उपकृ्ृतत नहीं करती, उपक्षत 
सिर्फ वह अ्रण करती है, जो रचनाकार को उस परिवेश से मुक्त कराने के 
लिये यत्नणील है, तीज्र साधक या तीज बाधक है और जो रचनाकार को 
रचना के माध्यम से जन्म लेने के लिये विवश करता है । 
जहाँ तक रचना के परिवेश का सवाल है, यह मानकर चलना चाहिए कि 
साहित्य की रचना जिस माध्यम से होती है, वह माध्यम श्रर्थात्‌ भाषा पूर्व 
निश्चित सकेतो पर आश्रित है, नये सकेत भी निश्चित सकेतो के सरणि पर ही 
निर्धारित होते है, इससे दूर खिचकर शअप्रेषणीय हो जाते हैं। रचनाकार इस 
जड और स्थिर माध्यम से, इस गृहीत-आकार उपादान से अबोधपूरों अर्थ की 
खोज करके विपम सकट से ग्रस्त है। वह इसको छोड नही सकता, पर इसकी 
नाकाफ़ियत से भी त्राण नही पा सकता, उस दक्शा मेवह जितना ही इस 
अपर्यप्तता का तीत्रतर अनुभव करता है, जितंना ही खीक-खीककर वार-वार 
घडें-सकोरे भिगोता हैं, कड़ी पडी मिट्टी को रूँदता है, नये आकार गढता है, 
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उनना ही वह भाषा की सामयिकता से ऊपर उठता है और युगवद्ध भाषा से 
युगातीत भाषा की प्रवुद्धता उसमे जाग्रत्‌ होती है, वह भाषा मे आगे झाने वाले 
परिवर्तनों के सकेत, नये बनने वाले सकेतो के संकेत पा जाता है और यह पूरी 
प्रक्रिया एक ओर उसे समसामयिकता मे वोरती है, दूसरी ओर सामयिकता से 
रूढि से तारती भी है। इस दृष्टि से भाषा का प्रत्येक स्तर जो कही-न-कही 
जिया जा रहा है या वह स्तर जो पुराना होने पर भी जिये जाने की योग्यता, 
नये दाथित्वों को सँभालने की योग्यता, नव-श्रधिगत समग्रता को समेटने की 
योग्यता रखता है, अन्वेषण का, प्रयोग का, स्वीकार का, प्रत्याख्यान का, 
विस्तार का, सकोच का विषय वन जाता है । रचना वही समृद्ध होती है, जो 
जीवनगर्भ भाषा के द्वारा सम्प्रेषित होती हैं। यह जरूर है कि भाषा भी 
रचना की ञ्रग नही, आन्तरिकता नहीं, महज़ सवारी है । इसलिये भाषा के 
साथ खिलवाड जरूरत से ज्यादा होने पर तमाशा खड़ा हो जाये तो हो जाये, 
रचना पीछे छठ जाती है या कही वग्रल भाँकने लगती है। भाषागत परिवेग 
प्रमुख वल है, 'कविहि एक आखर बल साँचा', यहीं पर वह परिवेश बढ़ा ही 
ख़नरनाक है । उसकी ओर ज्यादा उन्‍्मुख होना और भी खतरनाक; अखि 
अन्धी हो जाती हैं, उसकी ओर से विमृुख होना भी खतरनाक, क्योकि 
तब कान वहरे हो जाते हैं और तवप्रपण एक-पक्षीय होने के कारण बडा 
ही जिद्दी, जटिल और उबाऊ हो जाता है । यह परिवेश वही 'ेल सकता है, 
जो इसमे छेंद कर सके या जो इसके लचीले अश को, सवेदनशील अवयव को 
छुकर इसे गुदगुदा सके, इसको उन्मुक्त कर सके, इसको सहज कर सके । 
आज के साहित्य के सन्दर्भ मे इस परिवेश के खतरे और भयावह पे 
जियत, अतिरिक्त आचनिकता, अतिरिक्त शहरीपन, अतिरिक्त सादगी, अतिरिक्त 
सवग्राक्मता का आग्रह, अ्रतिरिक्त अट्पटापन और अतिरिक्त बोफीलापन-- 
इनसे उबर पाना आधुनिकता की अभिव्यक्ति के लिये एक घोर संकट है, 
गौर आधुनिकता के लिये एक वी चनौती भी । 
किन हम 0० कस 0 पलक कक आल 
रू सचेत किसी-न-किसी रूप भें रुचना- 
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कार के मन मे छायी हुई है, यह रचनात्मक परिवेश काव्य-रचना में कुछ 
ओर विशिष्ट महत्त्व रखता है । वहाँ भीतर से श्रव्यता की खोज छन्द की 
समजस लयो की डगर पर ही होती है । दूसरे प्रकार की साहित्य-रचना मे 
कथ्य का, कथ्य-भगिमा का, और सयोजनतन्त्र का ही महत्त्व है। आधुनिकता 
के सन्दर्भ मे रचनात्मक बाहरी परिवेश का महत्त्व दो कारणो से है, एक तो 
अधिकाश रचनाकार जिस शिक्षा-प्रणाली से निकले है या निकल रहे है, वे 
द्विधा-रूप मे समस्त मानवीय उपलध्धियो को देखने के अ्रभ्यस्त है--पश्चिमी- 
दर्शन, भारतीय-दर्शन; पण्चिमी-साहित्य-गास्त्र, भारतीय-साहित्य-गास्त्र; 
परदिचमी-अर्थती ति, भारतीय-अ्रर्थनीति, पश्चिमी-नी ति-शास्त्र, भारतीय-नीति- 
शास्त्र | अब इस विभाजन को एक सीधी रेखा काटने लगी है, वह है विज्ञान, 
विज्ञान अश्रवटनीय है । इसका परिणाम यह हुआ है कि जो मानवीय-उपलब्धि 
की एकता को ग्रहरा: नही कर सकता, वह एक-न-एक तरफ भ्रुक जाता है, जो 
ग्रहण कर पाता है, वह इतर हो जाता है, वह भारतीय नही रहता, पश्चिमी 
नही रहता । इस प्रकार इस परिवेश का महत्त्व इसमे सन्निहित 'जोखिम' के ही 
कारण है। दूसरा कारण है, छापाख़ाना | इसके कारण साक्षात्‌-प्रेषण का 
श्रनुपात परोक्ष-प्रेपए के अनुपात से आज कही कम हो गया है इसलिये स्व- 
भावत- एक अधूरा ग्रहण हो रहा हे, पर हजारों तरफ से एक साथ कई 
प्रकार के ग्रहण हो रहे है । पहले विवेक की वगिक्षा होती थी, विवेक अपने- 
आप आसानी से सकल्पमात्र से हो भी जाता था । अब ब्विक कठिन हो गया 
है । सिद्ध-रचना के सम्बन्ध मे इसलिये कि उसकी विवेचनाएँ इतने प्रकार की 
अव उपलब्ध हैं कि उजलतबाज़ रचनाकार को भटकने की काफी गुजाइश है 
ओर सामयिक साहित्य के सम्बन्ध में, इसलिये कि वहाँ विवेचना नही है, है 
प्रस्थापना या ठीक कहे उत्थापना । विवेक के अ्रमाव मे सस्कार ग्रहण करने का 
स्डूल्प खण्डित हो जाता है, वह न तो जुड पाता है उन रचनाओं से, जिनसे 
प्रभाव ग्रहण करता है, और न जोड पाता है अ्रपनी रचना को उन रचनाग 
की सम्भावना से । नकारने की निर्मेमता ही विवेक की प्रथम जर्त हे, पर बहुत 
से लोग नकारने के जोश मे दूध पीना ही भूल'जाते है । ऐसा एकहरा व्विक भी 
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बहुत अच्छा नहीं । 

रचना का तीसरा परिवेश है---श्रौर यह श्राजकी हिचकिचाती आधुनिताके 
सन्दर्भ मे महत्त्वपूर्ण है--उसका समकालीन ग्रहण, साधारण और विशिष्ट 
पाठक-द्वारा । यह परिवेश रचना को सीधे समृद्ध या दरिद्र उतना नही करता 
जितना कि रचना को उत्साहित, अनुत्साहित या हतोत्साहित करता रहता है 
श्रीर इस प्रकार अप्रत्यक्ष रूप मे रचना की आगे की सम्भावना को प्रभावित 
करता है । श्राज इस परिवेश को इसलिये भी विशेष रूप से सार्थकता मिल 
गयी है कि यह परिवेण अधिकतर एक अन्धी दीवार के रूप में सामने खड़ा है 
श्ौर रचनाकार विवश हैं स्वयग्रहीता वनने के लिये, यह उसकी एक दयनीय 
स्थिति है, इस स्थिति के कारण रचना का ग्रन्तरिक स्वर ग्रन्थिल हो रहा 
है । इस स्थिति का इलाज छोटे पाठक, छोटी गोप्ठियाँ, छोटी जगहो की छोटी 
पर्युत्सुकताएँ तो श्रपनी जगह पर है ही, इसका सही इलाज प्रव॒ुद्ध प्रकाशक, 
सम्पादक और आलोचक के पास है । 


अन्त में गत आती है रचना के आन्तरिक परिवेश की, विजेषत- आधुनिक 
साहित्य के परिवेण की । यह तो अ्व तक श्रत्यन्त असन्दिग्ध रूप में स्वीकार 
किया जा चुका है कि आधुनिकता आधुनिकीकरण नही है, वह इतिहास बोध 
यास्त्रिक जीवन की तेज़ी, तनाव का बोझ, मूल्यों का विघटन, मूल्यों का अन्चे- 
परणा, समकालीन समाज से सम्पृकतता, व्यक्तित्व का निर्वेबक्तिक अ्रभिमान, 
यथार्थ से सलग्नता-जेसी चीजे नहीं, वह वस्तुत मूल्यरूप होने की, मानवता- 
वाटी होने की, यथार्थ से नहीं, उसकी यातना से मुक्त होने की और विजशान- 
वादी होने के प्रमारारूप में निविशेष अनुभव को भी अपनी तीक् वैयक्तिकता से 
अर देने की संस्कारिता है । यह सम्कारिता प्रक्रिया है, निष्पन्नता नही, निष्प- 
न्नता से ऋृत्ति है और आज का सघर्पमय जीवन या उस जीवन का दुवह बोक 
28 दम पे के जल गह 
(अर्थ का प्रयोग वैल्यू” के अर्थ भे किया जा स् रा के 8 
सापेक्ष नहीं, यह अर्थ निरपेक्ष है यह ब्रूव नही अर हे हे कप 
० ले शत नहा, ले है, कूटस्थ नही 
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सन्तानवाही है । दूसरी वाते इस सिसृक्षा के फल या उपफल रूप में हो सकती 
है, मिमित्त हो सकती है, उपादान कारण नही हो सकती । जो लोग समकालीन 
मृल्यगत संकट, हास, वेपम्य या विश्ववन्धुता की अनिवार्यता की आाड लेकर 
अपनी रचना को विलग करने का भआाग्रह करते है, वे वास्तविक अ्रर्थ मे सर्जक 
नही हैं, वे वण्न नकलनवीस हैं या हद से हद रिपोटर है। वे दूसरो का सकट 
अपने ऊपर ओोढ़ते है, अपनी पुकार नही युनते । कितना भी व्यापक या सना- 
तन मूल्य कोई क्यों न हो उसकी मूल्यवेत्ता उसके अंजुरी-भर पिये जाने! तक 
ही वास्तविक है । 


इसलिये एक ओर जहाँ श्राज के रचनाकार के बाहर और भीतर का 
जगत इतना प्रसरणशील है, इतना अछोर है, वही दूसरी ओर उसकी सम्पृक्तता 
उतनी ही केन्द्रित और चुकीली है। उसका आक्रोश इसलिये हजार चीजो के 
खिलाफ न होकर मनुष्य की कुछ ग्रसमर्थताओ के खिलाफ है । उसका रागात्मक 
सम्बन्ध विषयो से नही, वस्तुओं से है, (वस्तु जिस रूप मे गृहीत हो रही है ) 
दूसरे शब्दों मे उसका चित्त दृश्य से अधिक दृष्टि मे है, और इसीलिये उसकी 
रचना मूते को प्रमाणित करने के लिये स्वयं अमूतें है। आधुनिकता का 
तादात्म्य इस प्रकार की प्रक्रिया से जोड लेने पर यह स्वत. उद्भूत हो जाता 
है कि प्रेरणा का स्रोत कोई भी हो ( और यदि प्र रणा का स्रोत है तो वह 
स्वदेशी है या विदेशी है इसका महत्त्व है कि वह श्रात्मीय है या श्रनात्मीय है, 
इसका ? )वह स्रोत जबतक रचनाकार के व्यक्तित्व के निर्माण में सहातक न॑ 
और हो जब तक वह व्यक्तित्व रचना की यन्त्रणा से उन्‍मथित न हो, तबतक 
वह स्रोत अपने-आप में कोई मूल्य नही रखता । 

इसी प्रकार जिन्दगी की बहुत सारी तल्खी बिना कोई चोट जगाये, विना 
चित्त पर अपने को ठकित कराये उफनकर नीचे चली जाती है, उसका रचना 
की दृष्टि से कोई महत्त्व नही, महत्व सिफः उस तल्खी का या उस उमग का 
है, जो रचना की आवश्यकता को जन्म दे, जो अभिव्यक्ति हुए बिना रह न सके 

क्योंकि उसकी अभिव्यक्ति रचनाकार की जिन्दगी है ) । 
आनुनिक साहित्य की विभिष्टता उसके परिवेश से नही दृष्टि से उद्भूत 
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है। उसमे परम्परा को बढाने या तोडने का आग्रह उतना मानी नहीं रखता, 
साती रखता है अपनी सामान्यता की सीमा को वहुत विशाल पटपर प्रतिक्षे- 
पित करने का सकलप । 


परम्परा और ऋआज का कवि 


परम्परा गब्द का व्यवहार इतने गलत शअ्र्थो मे हो चुका है कि परम्परा 

के सही अर्थ से श्राज के कवि को जोड़ने की वात ही व्यर्थ हो जाती है, जब 
तक कि उन गलत श्रर्थों का पहले प्रत्याख्यान न कर दिया जाय । परम्परा 
रूढि नही है, यह वात तो वार-वार दुहरायी जाती है, पर रूढि का दायरा 
प्राय. बहुत सकुचित मान लिया जाता है । साहित्य के सन्दर्भ मे यह दायरा 
वस्तुत सकुचित नही है । साहित्य का माध्यम भाषा स्वयं उस अश तक रूढि- 
सापेक्षहै, जिस अद्य तक उसमे सिद्ध शब्दार्थ मे सम्बन्ध से काम लेने की विवगता 
है । भाषा का माध्यम दूसरे कलामाध्यमों से इसी माने मे अधिक कठिनाई 
प्रस्तुत करता है। हर नया अनुभव बब्दार्थ की पकड़ में आते ही छंटपटाने 
लगता है, पर साथ ही लाचारी यह भी है कि चाहे जो भी श्रनुभव हो, वह 
सबसे अधिक समय और वास्तविक अभिव्यक्ति भाषा में ही पाता है। 'कह्मौ 
बिनु रह्मों व परत, कहे राम रस न रहत” । भाषा में शब्द बदलते है, अर्थ 

भी बदलते हैं, पर उनके बीच सम्बन्ध हमेशा पूर्व॑ंसिद्धता की अपेक्षा रखते हैं, 

क्योकि भाषा समुदाय से श्रजित ऐसा सस्कार है, जिसको ग्रहण करने वाले 

भले ही व्यक्ति हैं, पर वे व्यक्ति उसे समान रूप से ग्रहण करते है, वे भाषा 

की सम्पत्ति के बराबरी के साभीदार हैं। अर्थ-ग्रहणा मे अन्तर अ्रभिधेय बस्तु- 

जगत्‌ या अनुभव-जगत्‌ के ज्ञान मे कमी-वेशी होने से नहीं आझाता, अन्तर 

ग्राता है भाषागत दाब्द के प्रयोग और उसके अनुसार विभिन्न अर्थ-प्रत्ययो के 

विस्तार में कमी-वेगी होने से । कवि इस विस्तार को जिस मात्रा मे ग्रहण 

करता है, उसी मात्रा मे वह शब्द और भ्रर्थ के सम्बन्ध को सिद्ध रखते हुए भी 


सं साहित्य की चेतना 





जब्द और अर्थ मे अलग-अलग प्रकार के वचिप्थ्य ला पाता है। दूसरे बब्दा 
पं अर डरा न्टयणअापुन सिद्ध कु सा सावित शबदायथ ही प्रत्यथ तय दा 
मे यह भी कहा जा सकता है कि वह सिद्ध से सम्भावित झब्दाय--अत्यवा के 


अन्वेषण भी अधिक सामथ्येपूर्वक कर सकता हैं। वह रूढ़ि का अत्यास्यान व 


अल, 





हा उसका न हे उसके “जहा 
फरते हुए उससे आगे जाता हैं, पर कभी भी उसका अथ उसके झत्दस 
हु हे 
साक्षात सम्ठद्ध न हो, यह दसरी वात है। इसी लिये 
असंब्द्ध नही रटता, साक्षात्‌ सम्छ्ध न हा, यह दूसरा गात हूं। उसाल 
अग्रसिद ञ््थे चर प्रस्तती करण ते ललछरणा का 
साहित्यवास्त्र ने अग्रसिद्ध लाक्षशिक अर्थ के अस्तुततीकरण को लक्षणा के 


अतिचार माना है, इसे नेयाथे॑ दोष के रूप में ही स्थान डिया है। व्यंजना 
वृत्ति कों भी अर्थास्वेष्ण के लिये स्वीकार करते हुए उसे ऐक्धिय--- 
मानस या प्रत्यल अनुभव का विषय नहीं माना, उसे अन्तर्गत 
ही माना है और उसे भापागत वक्‍्त्तवौद्ध्य आदि चर्तों के अवीन रखा 
नस अतिरिक्त शर्त के रूप में प्रतिमा ज़रूर रखी गयी, यह प्रतिभा घव्दाय- 
सेमपित अनुभव की प्रखरता छोड़ कर कुछ वही और इसी को कवि और 
सहृदय की संयोजक कड़ी के रूप से स्वीकार किया गया। 
इस सिद्धान्त के विस्तार मे न जाकर वात यही सम्मतप्त की जाये कि काव्य 
अपने माध्यम की सिद्धता और ता दोनो से वेधा हु अपयातसिता 
का दोष ही आधुनिकता है, बह गोब जितना ही जाग्रत्‌ होता है, उतना ही 
सिद्धता के सम्पूरों झ्रायाम की नये सिरे से पंमाइच 
सिद्धताएँ नयी सिद्धता की सम्मावनाओं को इस प्रक्षिया में नव नं जाय- 








णि कि 








नाना होकर जन्म देती हैं। आज का हिन्दी कवि भक्त कवि की आराच्य- 
जो सका ० 4५ अतरप्ति ड्ज्ाज सा5 * चे ्ल्चस ओे 
निष्ठा स सहमागा भले न हा सका हा, उसका अतृत्त का साकादार जरूर हैं | 


पलिस्स्काय इनक सा ली. .५ व] साचता निया सद्ध खनन उसका सन्त की 
 दिससकाय नहा मानता। इतना ही नही वह सिद्ध को उसकी ससन- 


पता में स्वापित करके उसे सहज रूप में काव्यप्राह्म बनाता है। आज के कवि 
> इसीलिये कस 
न ५ $4९३< | शान जा अत्यन्त परिचित +उजत और विल्कल चरलू सच्द्भ न्दर्भो ज्नें 
्क््ज्न्य्म्थध पक्का स्थारः प्ि दर्ज स्चन्धों कर का यह वैकस्य 
के हु च्यापत किया अथ के सम्धर का यह व्यू रोज- 
ध् कक है. 


भाप से, उसके नकस्य से ही आया है। लोक-भाषा और उसके 


परम्परा श्रौर श्राज का कवि ध्श्र्‌ 


साहित्य, बच्चों की भापा और उनके साहित्य, गहरी भापा की सिलवटो और 
तकनीकी भाषा की एकागिता, इन सबसे उसने अपनी भापा-सामथ्य को 
निखारा हैं। उसने जोखिम भी उठाये है, अनगढपन के, अनावश्यक जोखी के 
आर अपने ही कृतित्व की नब्वरता के और इस जोखिम उठाने का फल है--- 
कितने सही है ये गुलाब 
कुछ कसे हुए और कुछ करने-करने को 
ओऔर हल्की सी हवा में और भी जोखिम से 
निखर गया है उनका रूप जो भरने को हे 
झ्ाज का कवि भक्त कवि की तरह ही भाषा के परिचित अर्थ को ही 
विस्तार देता है, वह अपरिचित से परिचय नही जोइता। इस माने मे वह 
रूढ़ि का नतो मात्र निर्वाह करता है, न ही उसका श्रत्याख्यान । वह अ्रभिव्यक्ति 
को परम्परा जन्म नहीं देता, परम्परा मे अभिव्यक्ति को जन्म देता है और 
इस सीमा तक वह भापा के सिद्ध रूप को सहज रूप में ग्रहण करके आगे वढने 
वाला यथार्थवादी है, रढिवादी या श्षाग्रहपूर्वक नृतनतावादी दोनो में से एक 
भी नहीं। वैसे तमाग्ञा और तमाशाई वनने का चाव किसी भी वसन्‍्त की 
प्रक्रिया में स्वाभाविक हे, रंगो के साथ बेरहमी श्रौर साजों के बेमानी मेल भी 
कुछ हद तक दुनिवार है, पर वसन्‍्त के ये खतरे कवि मोल नही लेगा तो 
कौन लेगा ? 
परम्परा के बारे मे दूसरा भ्रम है कि इतिहास और परम्परा एक है। 
वात्स्यायन ने एकाधिक वार यह द्ुहराया है कि इतिहास और परम्परा मे 
अभिन्न सम्बन्ध रहने पर भी परम्परा इतिहास अथवा घटनाक्रम नही है, वह 
घटनाक्रम से मिलने वाला जातिगत अनुभव है--अ्रनुभव ही नहीं वल्कि उस 
अनुभव का जीवित स्पन्दत जो जाति को प्रेरित करता है । १६५६ के अपने इस 
वक्तव्य से और आगे जाकर वे कहते है कि इतिहास से मुक्ति हम।री परम्परा 
की सबसे वडी देन है! । मैं इतिहास की चेतना का एक बहुमूल्य और उपयोगी 
चेतना तो मानता हूँ, पर उसे पारमाथिक या एकमात्र मृुल्यनिर्धारक चेतना 
के रूप मे नहीं मानता, इसका कारण शायद हमारी परम्परा की वह समृद्धि 
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हो जो मानव नियति को किसी दायित्व या प्रतिगोव से विना बाँचे उसे केवल 
मॉजती आयी हैं। ऐतिहासिक और पारस्परिक दृष्टि मे मुख्य अन्तर यह हद 
कि एक कासक्रम और देशव्रम से बँधी है, दूसरी क्रम के पौर्वापर्य को वह्त 
कम महत्त्व देती हैं, वह महेंद्र देती है आगे जाने की सम्भावना को ॥ उदा- 
हरुण के लिये सस्क्त साहित्य में ऐतिहासिक हृष्टि से महाभारत रामायण का 
पूर्ववर्ती काव्य हैं, पर प्रम्परिक दृष्टि से आदिकाव्य है। गुणवान्‌ को 
स्थापित करके ही गुण की प्रत्तिठा हैं। रामायण का केन्द्र धर्मी हैं, महा- 
भारत का धर्म, उसमे आगे जाने की सम्भावना है, इसी लिए वह रामायरप की 
प्रम्परा का ऐसा प्रतिफल हैं जो व्यक्त तो तिथिक्रम में पहले हुआ पर 
स्वामावत: हैं प्रिणामी स्थिति का वोबक । निराला की कविता सीधी राह 
मुझे चलने दो या मुक्तिव्रीव की कविता +-- 
हे मुझे पुकारती हुई पुकार खो गयी कही 

श्राज भी नवीन प्रेरणा यहाँ तल भर सकी 

न जी सकी परन्तु वह न डर सकी... 

अपनी समसामयिक कविता से विव्चित रूप मे आगे है। परम्परा में 

विगत कुछ नहीं, अनागत ठुछ नही, जो कुछ है वह श्रत्यलष है, सत्‌ है, वर्तमान 
से प्रमाणित हैं | परम्परा मे साहस है कि कह सके-- 

दिगत गत पुण्य का आभास 

जंगली हरी कच्ची गन्ध में वस कर 

हवा मे दौर 

बनता है गहन सन्देह 

ग्रनजानी किसी बीती हुई उस श्रेप्ठता का जो कि 

दिल में एक खटके सी लगी 

परम्परा जानी नही, 


रहती । 
जानी जाती हुई विगत श्रेप्ठता को स्वीकार करती 
। वह मृत्यु से नहीं घवरानी, इंसीलिये वह 
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बैताल वन कर वास्-वार पहेली 


बुफाने के लिग्रे कन्दे पर सवार नहीं होती । इतिहास ठीक इसके विपरीत एक 
कारन करने वाली चेतना है) इब्त दे 


खल्दून हों, दायनवी हो, वे इतिहास क्ती्‌ 


परम्परा और आज का कवि ९७ 


अपनी सीमित चेतना के ही कारण विश्व से अ्रपनी दृष्टि संयोजित करके 
मजहवी मताग्रह से अपने को मुक्त नहीं कर पाते, अपने मुक्ति के निर्धारित 
रास्ते से अपने को मुक्त नही पाते । पश्चिमी जीवन-दर्शन मे कालवद्न चेतना के 
रूप मे अस्ति इसीलिये या तो आतक की छटपटाहट बन कर रह गया है या 
एक चक्र का अविच्छद पुर्जा मात्र रह गया है। हमारा यह सौभाग्य है कि 
हमारी सास्क्ृतिक चेतना पारम्परिक रही है । वह इतिहासातीत रही है। वह 
विचारों के नही, आचारो के अनुशासन पर बल देती रही है । इतिहास ने हमें 
भफकमोरा है, ऐतिहासिक चेतना ने मुल्याकन का एक और द्वार खोला है। पर 
उसने अनुक्रिया शरीर प्रतिक्रिया के रूप मे कुछ नये विवेचन या मान चाहे 
प्रस्तुत किये हो, वंदुपिक चिन्तन को भ्रम में डाला हो, कुछ नये ऊँट के पीछे 
दौडने वालों को चमत्कृत भी किया हो, पर वह आज भी हमारी सर्जना की 
मूल प्रेरणा नही है । श्राज का समर्य कवि ज॑सा कि मैने अ्रन्यत्र ( 'टाइम इन 
माउन हिन्दी पोइट्री' णीपंक लेख मे ) प्रतिपादित किया है सीधी रेखा मे 
जीवन को प्रगति को महत्त्व नही देता, वह कालबद्ध अ्स्ति की चेतना को 
अनुभव की चरम उपलब्धि नही मानता, वह अपने देश के ऐतिहासिक नामों 
को नाम भर मानता है, देश के आश्रादर्शों को उनके ऊपर प्रतिप्ठापित करने पर 
वल देता है । वह आज भी नेतृकेन्द्रित न होकर नयनक्रेन्द्रित है, वह शखवल- 
याकार आरोही गतिचक्रो मे जी वन को आगे ले जाने मे विश्वास करता है, 
वह इसमे जीवन का प्रामाण्य नहीं मानता, कितना आगे वह चला है, बल्कि 


इसमे कि चलने से कितनी दूसरों की सम्भावना जन्मी है-- 
फोड-फोड कर जितने को तेरी प्रतिभा 


मेरे अनजाने अनपहचाने 
अपने ही मनमाने 
अ्रकुर उपजाती है 
बस उतना मैं खेत हूँ । 
वह ऐतिहासिक चिन्तन से प्रभावित हुए बिना नहीं रह सकता था, 
इसलिये प्रभावित हुआ है, पर उसका सावत्सरिक सस्कार, उसका ऋतुबोध, 
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्। 


उसका कालचत्र-बोब इतना हड है कि ऐतिहासिक चिन्तन से प्रात श्रामकाओं 
से अवगत तो वह हैं, पर वह भयभीत नही है, वह ठहरे हुए काल के प्रभाव 
को देखता जहूर है 

यद्यपि मेरे लिये 

हवा ने अपने केच उतरवा लिये है 

फूलों ने रगीन कपडे पहनने छोड़ दिये है 

निर्भर अरगनी पर पड़ी सफेद घोतियो से टंगें है 

और नदियाँ सिलवट पड़े मेले विस्तरो सी विद्धी हैं 

सूरज किसी बन्द स्कूल के घटे सा लटका है 

चाँद आकाण की भील में 

रात भर तैरते-तरते थक कर 

मरे हुए हिरत सा उतर आया है, 

चिडियाँ मिट्टी की है 

गाती नहीं हृट जाती हैं 

पेडो को ककमोरने पर भी 

पत्तियाँ नही मिलती । 

फिर भो वह जागने का, आगे वढ़ने का, साहस का, ज़िन्दगी का एक 

गीत गाना चाहता है। हिन्दी का आधुनिक कवि जिस क्षण को भहत्त्व देता 
है, वह खड़नीय या विच्छिन्न नही है, वह सनातन हैं, उसका क्षण॒-क्षण हैं 
क्ष 
प 


| ४ (| 


ट, 


रिक्त नही, वह ऐतिहासिक प्रक्तिया नहीं, प्रक्रिया से सुज़र कर नये प्राण 
ने वाला सर्जक है--- 
भीतर ही भीतर भरे पत्तो के साथ गलता 
ओर जीण होता रहता हूँ 
नये प्राण पाता हूँ... 
यह जरूर है कि भाषा का, अनुभवों का, देश का, नयी वास्तविकताओं 
एक जऊवरखस्त व्यवधान 
कचष्ता सहूता हू, पर यह परइनच्‌ 


|| 


श्र 


0, 


हमे सत्तद पर सांस्कृतिक परम्परा से विलम 
र्स 


ब्र (2॥7 
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जो 
न का सीमाहीन प्रसार ऊपर-दी-ऊपर है । हमारा 
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पानी इससे विलग है । परम्परा-भावित होने के ही कारण हम ठेश की बात 
करते समय भीगोलिक या नस्ली सीमाग्रों की वात नही करते, हम ऐसे विचार 
प्रवाह की वात करते हैं, जिसे कोई भी हमसे वँटा सकता है । यह अगेप उदार- 
भाव स्वाबीनता के पूर्व आात्माभिमानी था, स्वाधीचता के वाद लज्जित है, 
घगायद इसी माने से प्राधुनिकता कूृठा के रूप में नज़र आती है । आज का कवि 
भारत-वन्दना यदि खुले कठ से नहीं कर पाता तो इसका यह अर्थ नहीं कि 
वह अभारतीय है, वह अपने को भारतीय प्रमाणित करने के लिये यह तरीका 
ही उपहसनीय मानता है । भारतीयता शब्द से नहीं श्राचरण से प्रमाणित 
होती है, वह आाचरण सत्य के साहस से अनुगासित हो, तभी सही 
आचरण है। 
ओर यही विघटन की वात आती है । 
यही परम्परा गब्द का विघटनणील मूल्यों के सन्दर्भ में गलत प्रयोग किया 

जाता हैं । इसी गलती से परम्परा और प्रगति को एक दूसरे का विरोधी मान 
लिया जाता है । लोग भारत के सन्दर्भ मे वात करते समय प्राय परम्परा को 
या तो शानदार विरासत के रूप में देखते है, भारत की सम्पत्ति उसकी अध्यात्मता 
है या उसे एक प्रियमाण मूल्य के रूप में, भारत का पारस्परिक समाज 
आधुनिक प्रगति मे एकमात्र वाधा है। वे भूल जाते है कि हमारी परम्परा विज्ञान 
से सवसे अधिक सगत है, क्योकि वह वस्तु या भौतिक जगत्‌ को, मानव शरीर 
को, राष्ट्र को, वाह्य आचार को हेय नही मानती, वह साधन को साध्य से 
भिन्न नही मानती । उसकी दृष्टि निरी ग्राध्यात्मिक नही है, यही उसकी थक्ति 
है । आध्यात्मिक उसका एक सापेक्ष मूल्य है, गोकामा वय ब्रह्मविदों नमस्कुर्म 
याजवलूक्य की यह घोषणा भौतिकवादी घोषणा नही, जिजीविपा की घोपणा 
है । हमारी पारम्परिक दृष्टि ही अनुभव के विरोध को धरातलो के पार्थक्य के 
श्राघार पर अविरुद्ध प्रमाणित कर सकती है। भारती का यह वक्तव्य कि 
भध्ययुग ने कालप्रवाह को मिथ्या माना था, आधुनिक युग ऐसा कोई साच- 
सिक पलायन नही करना चाहता, लेकिन वह इस प्रवाह में विवण वहना भी 
नही चाहता, वह बाह्य परवेज को, संसार को मिथ्या नहीं मानता, लेकित्न 
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उसे अपना स्वामी भी नही मानता भारतीय परम्परा पर लागू नही है । कम- 
से-कम भारतीय कला या काव्य पर तो कतई नही । भक्तों के द्वारा जगत्‌ के 
मिथ्यात्व का निरूपण भी सापेक्ष है, निरपेक्ष नही । 
विघटन की बात हमारी परम्परा के इस सन्दर्भ में सार्थक नहीं है । 
हाँ, परम्परा के नाम पर बहुत से ऐसे मूल्य हैं जिनमे विघटन हो रहा है, इसलिये 
कि पहले ही से उसमे विघटन हो रहा था, समाज-व्यवस्था का ढोंचा कभी 
भी स्थायी नही रहा है, स्थायी रहा है मूल्य का एक ऐसा तारतम्य बोध, 
जिसमे रोजी के लिये दूसरो की चाकरी से अपने पौरुष का, अपने 
पौरुष से दूसरों के भरण का, दूसरो के भरण से पूर्ण स्वाधीनता का 
और पूर्ण स्वाधीनता से दूसरों के दुख का स्वेच्छापूर्वक वरण का मान 
उत्तरोत्तर ऊंचा माना जाता रहा है। वरात्र व्यापक मानवीयता के नये 
मान की आडी रेखाएँ सामाजिक भेद की खडी रेखाओं को काटती रही हैं । 
इसी प्रकार कछुप्रा धर्म को, कवचधर्म को निरन्तर सत्य के अन्‍्वेषण ने 
भीतर से वेधा है, ज्ञान-चक्षु से देखने पर निरन्तर धर्मास्त्रों मे बल दिया 
गया है, निरन्तर त्याग को ही सबसे ऊँचा मान दिया गया है। भारतीय 
दृष्टि मे जो अविद्या है, वह पहले श्रपेक्षित है, क्योकि उसी से मृत्यु का सन्त- 
रण होता है और उसी के द्वारा इस सन्तरण के वाद विद्या की सहायता से 
अमृत का अदशन सम्भव हो पाता है | जहाँ तक नैतिक मूल्यों के विघटन की 
बात है, उसकी सम्भावना उसकी सापेक्षता मे निहित मानी गयी है । पश्चिम के 
कुछ विचारक हमारी पूरी जीवन-दृष्टि को ही निर्नेतिकता मानकर निर्नेतिकता 
का गलत अर्थ लगाते हैं, वे यह विश्वास ही नही कर सकते कि यह निर्नेति- 
कता समता के विषम सूत्रो के उद्भूत नही हुई है, यह उद्भूत हुई है । 
/ सर्वेभृतेषु येनेक भावमव्यममीक्षते”” 
की तादात्म्य-बुद्धि से। यह छुछी नैतिकता को भरने वाली-नैतिक-निरपेकष 
मूल्य-दृष्टि है । 
अन्त में उद्योगीकरण और नागरीकरण के अपरिहाय प्रभाव के रूप से 
मूल्यविघटन की बात की जाती है, मैं मानता हुँकि श्राधुनिकीकरण स्वेच्छा 
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से हो सत दबाव से शक कृपरिम-अद्िया है, उसका कोई भी स्थायी प्रभाव मूल्य- 
शोध पर नहीं होता, जहा थे अबस्चा उत्तष के बिन्दु तक पहुँच गयी है, वहाँ 


भी नही है| हमारे यहाँ दिस रहा है, उसका कारण हमारी पअ्रपरिपकक्‍वता है, 

श्मारी निजी पहचान की कमी है, हमारी श्ाधुनिकता की कमी है, यदि 

श्राघु निकला वा अर्द संस्कारवान्‌ होने का संकल्प है। झाज के संस्काराकाक्षी 

बात्ि वर इस कृत्रिम विधदन कंग प्रभाव उत्नेग के रूप मे चाहे हो, अपने लिये 

सखीकाये छर्म छे नप में कभी नहीं है। परम्परा सार्थक ही उसीलिये है कि 

झाज का कवि उसे जी रहा है मोर जीवन को आस्वादनीय ही नही, 
मावनीय भी बना रहा है । 


नयी कविता में गीत का स्थान 





गीत की दिया मर चुकी है इस घोषणा के वाबजद गीत लिखे जा रहे 
गीत गुतन जा २ रहे हैं, गीत की विधा जीवित ट | थह्ष जरूर है के गीत नाम 
की दु्ंगा अपनी चरम सीमा को पहुँच गयी है । गीत में निहित केन्द्रद्विन्द्रु की 
वात छोड़ दे, तो गीत वह है, जो पक्के गाने के रूप में गाया जा सके, वह भी 
है, जो लोक्घुनों की कई मुरक्णि की याद एक साथ दिला सके वह भी है 
जो फिल्‍मी तरानों के झटके दे सके, वहू भी हे. जो गाबा न भी जा सके तो खीच 
के ठल पर क्रेकार की तरह दूर तक पहुँचाया जा सके, वह भी है, जो खेल-कूद, 
कवाबद और अश्नियान के ताल में सहायक वन सके, वह भी है, जो ठेक की 
तुको की खूँटियो मे कम कर वाँधा जा सके, और वह भी है, जो हमारे समा- 
चारुपत्रो मे छपे तारिकाओो के चित्रों की तरह केउ्ल गीपंक से जाना जा सके 


के हाँ, यह गीत ही है। अगर कोई सचमुच गीत की प 
प्रकारो से सामान्य लक्षण निकाल कर करना चाहे, तो उसे गडी मुब्किल 
होगी । उसे विवण होकर कहना पड़ेगा कि गीत एक वहुत ही धैंघली और 
अव्याक्ृतत विवा है, हाथ भॉजने के लिये वहुत ही सुगम विध्य है । पर गीत मे 
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गयता का रहना क्‍या अपरिहाय॑ है ? यह सही है कि चुद्ध सगीत-रचना के 
उह्त्य से गात लिखे गये हैं, पुराने गीत मरोडे भी गये है. पर क्या काव्य- 
रुचना आर संगत -रूचनसा दाना ई एक द््न्न "रचा लिये उपकरण रत सात्र हैं या दोनो 


पेन का दा समानान्तर और एक-सी सार्थक प्रक्रियाएँ है ? माना, भारतीय 
कला-मात्र (संगीत हिश। आर च्त्थ हा नहा, जल्प वस्तु आर ख्त्रि भी) वागाश्रयी 
हैं, वाइ् न कोई पूर्वसिद्ध सहाकान्य आख्यान खण्डकाब्य या काब्यगहीत पान 
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या क्षण ही कला का विपय है, इसीलिये, काव्य या साहित्य स्वय कला नहीं 
है, तो भी इससे यह निष्कर्ष कहाँ निकलता है कि गीतिकाव्य का उद्देश्य 
गेयता है ? मैं यह नहीं कहता कि गेय होना कोई दोप है, पर घब्द-रचना का 
उद्देश्य काव्य मेश्र्थानुवावी लय का विन्यास है, न कि अर्थ-निरपेक्ष शुद्ध 
गणितात्मक लय का, राग का विन्यास | इसलिए परिभाषा के लिये दूसरा 
आधार दंढना होगा । गेयता नियत धर्म नही हो सकती । 

अमणेर बहादुर सिंह की इस सूक्ष्म संवेदना का मैं भी कायल हूँ कि “एक 
सगीत होता है काव्य का अपना और उसकी परल-पहचान भी श्रपने तौर पर 
कुछ कवियों को कहुत अ्रच्छी हो सकती है, 'पर”' गीतकार कवि कम्पोजर का 
पर्याय नही है, फिल्‍म का गीतकार तो है कम्पोजर, फिल्‍म का गजलगों भी 
है ।” काव्य का अपना सगीत” जरूर महत्त्व रखता है । यह सगीत शब्द-प्र्थ 
अनुभव-श्रनुभूत, तथ्य-सत्य और पाठक-कवि के सामजस्य पर आधृत है| यह 
सामजस्य काव्य मात्र में अपेक्षित है, पर गीतिकाग्य मे स्वरूपत सक्षिप्त होने 
के कारण इस सामजस्य के पानी की परख ही गीति-काव्य की कसौटी बन जाती 
। यह सगीत-रचना का छन्‍्द है, राज है, वह राज प्रत्येक कवि का अपना होता. 
। इधर विवेचना में गीत श्र गीति मे अ्रन्तर किया जाने लगा है, गीत को 
“साग” या “बैलड” श्र गीति को “लिरिक” या पर्याय मान कर। हिन्दी 
कविता में श्रगर, यह भेद स्वीकार कर लिया जाये, तो “'पावंती-मगल” गीत- 
है, “विनत्तयपन्निका” दोनो है, 'सूरसागर” कथा-प्रवाह के क्रम को लेकर 
चलता है तो वह भी केवल गीत-काव्य है, गीति नहीं । इसलिये, अच्छा यही 
होगा कि गीत या गीति इन्हे पृथक्‌ न माना जाये और गीत की कोटि में गेय 
होने ग्वत्र से किसी रचना को रखना वसा ही अन्याय होगा जैसा कि गीति में 
सौप्ठववादी गुण मात्र से रचना शुमार करता | इस प्रकार की एक 
निषेवात्मक सीमा (या ठीक कहे, सीमा का प्रतिषेध) दोनो के लिये स्वीकार 
करके दोनो को एक-दूसरे का पर्याय. माना जा सकता है । 

अब छॉटनेवाले का काम कुछ आसान हो गया । पर एक प्रइन अभी बाकी 
रह गया । नयी कबचिता और गीत एक दूसरे के विरोधी है या गीत का 
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समावेश नयी कविता में हो सकता है ” जहाँ तक आधुनिक भाववोघ, प्र॒त्यग्र 
और गहरे अनुभव, अभिव्यक्ति की असन्दिग्धता और बौद्धिक सम्पृक्तता का 
प्रब्न है, हिन्दी गीतकाव्य नयी कविता की इन तमाम उपलब्धियों से कृतकृत्य 
सिद्ध हुआ है और इस प्रकार नबी कविता और हिन्दी का इघर का समर्थ 
गीत-काव्य समानान्तर नहीं, एक हैं। नयी कविता एक सामान्य संज्ञा है, गीत 
उसका एक विशेष प्रकार, क्योकि गीतेतर नयी कविता भी है, छोटी भी, 
बडी भी (नये महाकाव्य की भी असभावना नही है) और वह गीत से भिन्न है, 
सुख्यत इस माने मे कि उसमे गीत की तरह एकोन्मुखता या केन्द्रभूत वृत्ति 
का आवतंन नही है, गौर रूप से दूसरे भी विभेदक हैं, गीतेतर नयी कविता 
में मैं! की निस्सगता प्रखर है, 'तुम' 'वह' का ही काव्य-प्रक्षिप्त रूप है, जब 
कि गीत मे 'मैं' की सम्पृक्ति गहरी है और 'वह' हैं ही नही, गीतेतर नयी 
कविता मे लय का अन्वेपण है, आन्तरिक ताल-रचना भी है और पूरी कविता 
का कोई एक समग्र सगीत नही है, न आग्रह है, वाह्य ध्वनिगम्य आरोह-अवरोह 
के लिये, केवल कण्ठ के भीतर एक अर्थसम्पृक्त शब्द-सगीत है, एक निब्चित 
आरोह-अवरोह भी है। जो गीत कविता ही नही, उनकी बात अलग है, 
क्योकि गीत नाम वहाँ केवल 'पोस्टर' हैं और गत दस वर्षों में पोस्टरवाजी 
हिल्दी मे मचवाज़ी के साथ-साथ काफ़ी फली-फूली है। संख्यासुर के वल पर 
मनिर्णय लेना अविवेकपूर्ण है, पर अगर संख्या का तक॑ मान भी लिया जावे, 
तो निरशेय इस आधार पर लेना कि कवि सम्मेलन मे अमुक-अमुक के गीत 
चुनने कितने आये और कविगोथ्ठी मे कितनो ने अमुक के गीत मे रस लिया, 
आज के साक्षर युग के साथ अन्याय होगा । हाँ, आस्वादक-पाठक की संख्या 
ऊँछ ह॒द तक निर्घारक हो सकती है और इसमे कोई सन्देह नही कि मच से 
उतर कर अगर तथाकथित लोकप्रिय गीतकार श्रोतात्रो मे बंठे, सो उन्हे पता 
चलेगा कि गलेबाज़ी का जादू वस अधकचरे छोकरे-छोकरियो तक ही व्यापा 
है, सस्कारी श्रोता तो सिर घुनता ही अधिक मिलेगा । कोई भी इस प्रकार 
ऊा सग्नह पड़ जाये, उसे लगेगा कि वैषम्य के 'टेकनीक' का बार-बार भोड़ा 
प्रयोग--जैसे “जीत गयी एक चाल, एक चाल हार गयी”, 'एक को उजाड़ 
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गयी, एक को सॉँवार गयी (भले आदमी, 'उजाडने' का उल्ठा 'बसाना” 
होता हैं, पर नपी-तुली पक्ति कहाँ से वंठती ) “इसे जीतने के लालच में आयु 
पराजित हो गयी, “मैं मिलो तुमसे कि जैसे मरुघरा मिलती गगन से', "ये 
लहरें ऊपर से बीतल, दाह भरा इनका अन्तस्तल, एक बंद आँसू चाहे तो 
सारे वन में आग लगा दे”, जोन आसुओं से जनमी हो ऐसी हर मुस्कान 
अधूरी --युगो पहले घिसे विम्बी की घिसाई (दीपक-पतग, नाव-किनारा, 
पनघट-डगर, फूल-भौरा, वहार-कोयल) मसान जगा कर चमत्कार दिखाने 
की प्रवृत्ति (नीरज इसके प्रधान पाघा है), उद-फारसी की रुषाई और गजल 
का विद्रूपीकरण तथा लोकथुनों का चूँ-चूँ का मुर्या बनाने का निर्वाघ 
व्यापार, इन सबका सम्मिलित प्रभाव पाठक के ऊपर यह पडता है कि सब के 
सब एक से है, क्योंकि सभी निष्प्राण है, सभी सड रहे है, विविधता तो सुरक्षि 
में होती है, घव की सर्डांध मे तो एकरूपता ही मिलेगी। गीतो की इस बाढ़ 
को स्वाधीनोत्तर युग के मूल्यद्धास का हम प्रमाण मान सकते है। इस छास 
से संघर्ष करने मे ही सही कविता का निश्ार आया है, उसमे सार्थकता 
आयी है, कमी-कमी कियी-किसी के लिये शवराशि से उद्वेजना इतनी तीखी 
हो गयी हैं कि उसने इससे सम्बद्ध हर वस्तु, हर वस्त्र और हर घर को 
मुतहा मान कर वर्जित कर दिया। इसके कारण उसमे सतुलन भी कुछ 
बिगड़ गया । पर इसमे तनिक भी सन्देह नही कि गीतो की इस महामारी ने 
नवोदित प्रतिभा का, विशेष रूप से भावयित्री प्रतिभा का, विकास जरूर 
अवरुद्ध किया, पाठक के विवेक को कुण्ठित किया और कवि के गीतोनन्‍्मुख 
रूप को हताश भी खुब किया | इस घबराहट में ही लोगो ने कहना शुरू किया 
कि गीतो के दिन लद गये । पर वस्तुत गीत विधा नही है, कवि की एक 
वृत्ति विशेष है । यह वृत्ति उसकी एकतानता, अनुभव की बे संभाल वेचेनी, 
खण्ड मे समग्र को पानेवाली दृष्टि तथा इन सबको अपने भीतर की लय से 
जोंडने की लीला का समाहित रूप है । समाधि शिथिल न होनी चाहिए, 
यह पहली शर्त है, गीतात्मक वृत्ति की | गीत का वण्येविषय इसलिये उसी 
हद तक महत्त्व रखता है, जहाँ तक वह इस समाधि का आधार वन सकता 
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है, ध्यान को टिकाने के लिये वह चौखटे का काम कर सकता है | वह प्रकृति 
चित्र हो सकता है, प्रेम की मन स्थिति हो सकता है, शुद्ध हास्य की मन स्थिति 
हो सकता है, शून्‍्यता की पीडा हो सकता है, तीव्र विरक्ति हो सकता है 
प्र, वह जो भी हो, महत्त्व इसलिये रखता है कि वह हृश्य मात्र नहीं है, वह 
है द्रषण्टा से दृष्टा । आज का युग इस वृत्ति के लिये उपयुक्त भ्रवसर नही देता, 
यह कहना भूल होगी । हाँ, इस वृत्ति की सही अ्रभिव्यक्ति के लिये कवि को 
नये अन्वेषण करने पडे है, विशेष करके प्रियमाण गीतवाजी के युग मे । 
अन्वेषण मे नयेपत का आग्रह कभी-कभी अतिरेक की ओर भी ले गया है; 
पर जहा ईमानदारी है, सोद्देग्य अन्वेपण की, वहाँ अ्रतिरिक भी सहज लगता 
है, कुछ वचकाना या कियोर चाहे लगे । 
अजय, केदाग्ताथ अग्रवाल, गिरिजा कुमार माथुर, जअम्भूनाथ सिंह, 
ठाकुरप्रसाद सिह, रामदरस मिश्र, केदारताथ सिह जैसे कवियों ने लोकगीतो 
या आदिम जन-जातियो के गीतो से प्रेरणा ग्रहण करके कुछ सफल प्रयोग 
किये है । इनने कुछ पुरानी लीक के कवियों मे वच्चन, नरेन्द्र शर्मा और 
विद्यावती कोकिल ने भी लोक-गीतो से स्वस्थ प्रभाव ग्रहण किया, लोकगीतों 
की सहज और व्यापक अनुभूति तथा विम्ब की ऋजुता की सही पकड “माभी 
न वजाओ वच्ची मेरा मत डोलता', 'टेर रही पिया तुम कहाँ", पर्वत पर आग 
जला वासन्‍्ती रात मे, नाच रहे है हम तुम हाथ दिये हाथ मे', 'रात-रात भर 
मोरा पिहके वेरित नीद न आवे', आना जी बादल ज़रूर', 'दूज के चाँद ए 
आयी, आयी गोरी रे याद तेरी', अकेली न जइहो राधे जमुना के तीर', 
आँगन का विरवा मीत रे जैसी कविताओ मे मिलती है । पर ये कविताएँ 
लोकगीत नही है, वयोकि इसमे व्यापक मानवीय सवेदना होते हुए भी 
लोकगीतो का न तो अनगढपन है, न सौ हाथो से किये गये श्वृद्भार का विचित्र 
संवार ही है । इन कविताम्रों का शिल्प पूण रूप से सुघटित हे तथा इनका 
सिंगार एक हाथ का सिगार है । ये लोकजीवन के अनुष्ठान का अ्रग नही वन 
भा ये व्यक्ति के आस्वादन के लिये विपय जरूर है। हा, ये व्यक्ति से 
लोकजीवन के जीवन्त सस्करार की अपेक्षा ज़रूर रखती है। पर इस अन्वेपरा 
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ने जब गलत मोड़ लिया है तो ऋिता की भापा तथा लोकगीतों की सहजता 
दोनो की दुर्दगा हुई है । भाषा के प्रति जो निप्ठा और गर्व का भाव होना 
चाहिए, वह 'आांचलिक प्रभाव के नाम पर मनमानी करने वालों में अपने 
श्राप घट जाता है, जिससे उनकी भाषा असामान्य तो हो जाती है, पर 
प्रधषणीय नहीं रहती, ने रहनी है वह भाया ही । श्राचलिक जब्द या वाक्य 
लण्ड उद्धरण के रूप मे, स्मृतिवोधक झब्द-समूह के रूप मे उपयोगी हो सकते 
हैं, पर हिन्दी की संघटना में अगर वे वाधक होते है तो वे एक प्रकार की 
धैसी गड़बडी पंदा करते हैं, जिसको कोई भी समाज स्वीकृति नहीं प्रदान 
कर सकता है । जो लोग भोजपुरी से पर्चिय केवल भोजपुरी फिल्मो झौर 
भोजपुरी भावित फिल्‍मी गीतों के माध्यम से पाये हुए है, वे जब भोजपुरी 
के भाव अपने ऊपर उतारने लगते है, तो अपनो के बीच तो तमागा ही वन कर 
रह जाते है, पर सस्कारी जन के लिये क्षोम के कारण वन जाते है । आचलिक 
भाषाओं में गीत के नाम पर जो रचना-जाल फंज रहा है, वह तो और 
भयावह है । उसमे तो सारा घब्द-विस्यास, भाव-विस्यास और विम्ब-विन्यास 
उधार लिया हुआ है कवाइखाने से, और श्राचलिक भाषा केवल क्रिया देती 
है या पेइ-पीधो, पशु-पक्षियों के नाम देती है। लगता है हरिणी के पैरो में 
चक्की वाँध दी गयी हो । श्राचलिक भापाशों की अपनी लोच नष्ट हो रही 
हैं। इस प्रकार के प्रयत्तन लोकरुचि को विक्षत करने भे ही सहायक सिद्ध 
होगे। जो स्थान पत्रकारिता में सनसनीखेज, सस्ती और घटिया (पीली) 
पत्रकारिता का है, वही कविता में इस प्रकार के लोकभावित गीतो या जाने 
क्या-क्या भावित लोक-गीतो का है । ऐसे गीत कविता के लिये सुरुचि का बना- 
बताया वातावरण बिभाड़ रहे है। इसीलिये इस लोकमार्गी अ्रन्वेपण के खत 
पर वल देना इतना आवध्यक हे | 
बहुत ही सीमित पंसाने पर, अधिक से रूप से, हिन्दी के मध्ययुगीन 
गीतरुपो को नयी अर्थवत्ता देने का यत्न किया गया है। इस प्रयत्न में ऐसे 
लोग अधिक सफल हुए है, जो छन्‍्द के और जास्त्रीय सगीत के मर्मन रहे है । 
प्रसाद, निराला नरेन्द्र गर्मा, गिरिजाकुमार साथुर, नामवर सिंह जैसे कवि 
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इस प्रत्यन्वेषण मे सिद्धहस्त रहें हैं। पद-शैली और उसमे विशेषकर हृस्व 
स्वरों की लडी पिरोने वाली शैली का उपयोग करने मे निराला बहुत कुशल 
हैं (जैसे, तन की मन की धन की हो तुम, नवजागरण शयन की हो तुम, 
तपन से घन-मन-शयन से, प्रातजीवन निशि नयन से”) 
नामवर ने स्वेये का उपयोग किया है, पर उनके सर्वेथे का प्रत्येक चररा 

अपने मे पूर्ण है, चौथे चरण के लिये न्‍्योछावर नही हैं। गिरिजा कुमार 
माथुर ने केशर रग-रँंगे वन' जैसी कविताओं में सबेये के खण्डो का प्रयोग 
किया है | नवीन ने 'माई री मेरे भवन लागी आग' ज॑ंसी कविताओं में न्रुपद 
का सस्कार लाने का प्रयत्त किया है । ये प्रभाव लोक-साहित्य के प्रभाव की 
अपेक्षा अधिक स्वस्थ प्रभाव हैं । इस प्रकार के प्रत्यान्वेषण में उपलब्धि और 
त्यी उपलब्धि सबके वश की बात नहीं है और इसलिये पद-शैली की टेकबन्दी 
की विवशता ने गीतो के आन्तरिक अभिप्राय को अनाडी हाथो में पकड़ कर 
चहुत नष्ट भी किया है | पद की जान ठेक की तुक नहीं है, ठेक का केन्द्रस्थ 
भाव है। वह भाव प्रत्येक खण्ड मे अनुगृजित न हो, तो तुक मिले भी तो कुछ 
बात नही बनती । “विनय पत्रिका” के उत्तराद्ध के लम्बे पद इस वात के 
प्रमाण हैं कि रुत-भुन शैली से अधिक परिपक्व शैली ही गहरे और परिमाजित 
अनुभव की जटिलता को व्यक्त कर सकती है । 

हे गीत के नये अन्वेधण के लिये कुछ लोग पराये द्वार की ओर भाँकते फिरते 
हैं 'सानेट' गजल, रुवाई, “हायकू', गाथा, आर्या, कीतंन, आख्यानक, जाने 
कितने रूपो की आजमाइश की गयी है । प्रभाकर माचवे, त्रिलोचन शास्त्री, 
शमशेर, गोविन्दचन्द्र पाडेय, अशेय, भवानी प्रसाद मिश्र जैसे कवियों ने जो 
प्रयोग किये, उनसे केवल एक वात सिद्ध हुई है कि हिन्दी की प्रकृति तुर्कों की 
सतही और वाहरी बन्दिश स्वीकार करने के लिये तैयार नही है, और न 
तेयार है एक निश्चित परिणाम वाली पक्ति को अर्थ की इकाई मानने के 


लिये । यह स्मरण रखने की वात है कि प्राचीन भारतीय साहित्य मे सर्वाधिक 
प्रयुक्त छुन्द झार्या और गाथा के चरण विपम होते हैं, 'सानेट', विशेषकर 
हैंटा हुआ सानेट' ( जैसे त्रिलोचन शास्त्री की मेहदही और चॉदनी' ) हिन्दी 
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में खप सकता है । गोविन्दचन्द्र पाण्डेय के दारा किये गये श्रार्या के प्रयोग भी 
हिन्दी मे लयी सम्भावना रखते हैं। अज्ञेय और माचवे के त्रिपदी-प्रयोग भी 
उतने अनजाने नही लगते । भवानी प्रसाद मिश्र और गिरिजाकुमार माथुर 
के बलड' भारतीय साहित्य की मूल प्रकृति के साथ श्मस्स ही हैं पर गज़ल 
और रूवाई, लगता है, किसी भी तरह हिन्दी में फव नहीं सकते । इसका 
कारण यह है कि ये दोनों रूप अपनी सीमा तक मजे जा चुके हैं। इतको 
नया संस्कार देना अब कठिन ही नहीं, असम्भव है। हिन्दी-उर्दू एकता के 
नाम पर यह मोह चल रहा है, पर स्पष्ट हप से मानकर चलना चाहिए कि 
काव्य-रूपों के क्षेत्र में हिन्दी और उर्दू की परम्पराएँ मुलत भिन्न है । उर्दू 
के अस्वस्थ प्रभाव ने ही हिन्दी के शक्तिगाली छन्द के वन्ध को तोड़मरोड 
दिया है, उदाहरण तथाकथित गीतकारो की रचनाओ मे भरे पड़े हैं । 

हूप के ये अन्वेषण अपने आ्राप मे वहुत सार्थक नही हैं, वे सार्थक है भाव- 
बोध के साथ समजस होकर । भाववोध के क्षेत्र में सफल आधुनिक गीतकार 
ने सबसे अधिक झन्वेषण किया है वण्यं-विपय की स्पप्टता और सक्षिप्तता के 
बारे में। अज्ञेंय का एक गीतयुग्म है दूर्वाचल और सूर्यास्त । चित्र है, 
पादर्व-गिरि का नम्नर चीडो में :एए 

डग्र चढती उमंगी-सी । 

विछी पैरो मे नदी, ज्यो दर्द की रेखा । 

विहग-शिश्ु मौन नीडो में 

मैंने आँख-भर देखा । 
इसका प्रतिसवादी चित्र है-- 
चंद! 

* _माँकी हँसी के प्रतिविम्बन्सी शिशु-वदन पर-- 


हुई भासित 
नये चीडो से कटीली पार की गिरि-श्यखला पर गीति ।* 

एक में श्रावेग को चुनौती हैं, तो दूसरे में श्रावेग के हन्द से सहज मुक्ति 
है। गिरि-श्टखला वही है, पर जहाँ दर्द की रेखान्सी विछी पेरो में नदी 
सार्थक थी, वहाँ सूर्यास्त की धूप से भासित गिरि शटखला सार्थक हो गयी है । 
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इसी लिये, 'अरे यायावर रहेगा याद का समावान हूँ, नहा, फिर आला नहीं 
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होगा ।' इस गीतयुग्म में अद्भुत सक्षित्ता है । 


भारती की कनुप्रिया के चौथे गीत की ये पक्तियाँ-- 

“यमुना के नीले जल ॥॒ 

मेरा यह वेवस लता-सा कॉपता तन-विम्ब, और उसके चारा 

ओर सावली गहराई का अथाह प्रसार, जानते हो 

कसा लगता है-- 

मानो यह यमुना की साँवली गहराई नहीं है 

यह तुम हो जो सारे आवरण दूर कर 

सुझे चारो ओर से कण-कण रोम-रोम 

अपने इश्यामल प्रगाढ अथाह आलिगन में पोर-पोर 

कसे हुए हो ।” 

सक्षितता का ख्याल नहीं रखा गया है, पर अर्थ की सीधी चोट है। 
निराला के गीत--' सीधी राह मुर्भे चलने दो, अपने ही जीवन फलने दो-- 

अपने ही उत्ताप बुरे फल उसे फफोलों से गलने दो 
अपने रोग-भोग से रह कर तिर्यातत के कर मलने दो, 

में जितनी ही सीधी व्यथा है, उतना ही सक्षित्त विम्व विधान भी । फफोलो की 
तरह गलना और निर्यातत॒ के कर मलता, इन दोनों विम्बा से जो दीघे निरुपाय 
व्यथा का अंकन हुआ है, वह दूसरे किसी विम्व से सम्भव नहीं था । 

इस उपलब्धि से भी अधिक महत्त्व रखती है वौद्धिक सबेदना में गीतात्मक 
वृत्ति को स्थापित करने मे सफलता । वौद्धिकता भारतीय काव्य-परम्परा के 
लिये कोई अजनवी चीज नहीं है, पर बुद्धि से न्र्थ तक-निरपेक्ष शक्ति से है । 
वह वुद्धि-चित्त से परे है, तभी उससे आनेवाली रम्यता या माधुयय का बोध 
चित्त के लिये अवोध-पूर्व' होता है। प्रकृति की एक गाथा में यह भाव आता 
ह--श्राम में वौर नहीं आये, कोयल भी नहीं बोली, पर वसनन्‍्त आ गया । यह 
उत्कण्ठा अतीन्द्रिय उत्कण्ठा हैं, अतरकातीत उत्कण्ठा है, पर इसमें एक वौद्धिक 
संगति है । परिचम के सम्पर्क ने वौद्धिकता की छुटी हुई डगर की ओर 
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हमारा ध्याव आहइप्ट तो किया, पर हमारी वौद्धिकता के श्रायाम को उसने 
सदीर्ण नी किया | इसका परिणाम सबसे बुरा यह हआ कि खामखाह आध्या- 
त्मिकता और भौतिकता के श्रलग नारे लगने लगे | पब्चिम ने यथार्थ के प्रति 
सजग और जझुली दृष्टि तो दी, पर हमसे हमारा अ्रखण्ड वोध ही छीन लिया 
इस वात को सबसे अधिक समझा “नवीन' ने । वे सबसे पहले बौद्धिक भावबोध 
के आधुनिक कवि है । उत्तकी 'एक बिन्दु इन्दु-मथित सिधु-लहर छोड चली” 
गीर्षक कविता मे श्षण्ड से श्रल्ग होकर फिर उससे मिलने की बेचेनी बड़ी 
सुक्ष्मता के साथ अकित है । उनका दूसरा लम्बा गीत है, “यह रहस्य उद्घाटन 
रत नर', इसमें वौद्धिकता के सघर्प का बहुत जकत चित्रण है। इसमें मानव 
की नकार-शक्ति का चित्रण है। इसमे मानव की नकार-शक्ति का चित्रण करते 
हुए कवि कहता हे-- 

काल कंपा, श्राकाग केंप उठा 

सुन-सुन इसकी “न-इति' हठीली, 

सव ने देखा है मानव की 

ग्रीवा उन्नत यदपि लचीली । 

तो एक क्षण के लिये भी नहीं लगता कि यह मानव नवीन से कोई इतर 

मानव है (विनय और दर्प का साकार प्रतिविम्ब) । नवीत का पश्र उनके 
बाद यदि किसी से पूर्ण रूप मे सचरित हुआ्रा तो ग्रजेय से । उन्तका गीत 'यह 
महाझ्ृन्य का शिविर' अपने में पूर्ण परमार्च गीत हैं। पर वौद्धिकता के उन्मेष 
ने प्रायः समस्त आधुनिक गीतकारो को प्रभावित किया | कह्दी-कही यह उन्मेष 
आग्रह के रूप मे भी आया है । कुछ कवियों मे वह नारेबाजी के स्तर तक 
भी उतरा है और कुछ कवियो के रीते अ्रन्तस्‌ के लिये निस्सगता का एक वडा 
घटाटोप आवरण भी बन गया है, पर समग्र रूप मे इसका प्रभाव वहुत ही 
स्वस्थ और प्राणप्रद पडा हैं। इस उन्मेप के कारण ही गीतिकाव्य 'कोरी भावु- 
कता की हाय-हाय न होकर यथार्थ के प्रति एक प्रोढ प्रतिक्रिया की मार्मिक 
श्रभ्रिव्यक्ति' वन रही है । कूँवरनारायण की उतने नही गीषंक कविता मे 
मीतात्मकता वौद्धिक आयाम में सही माने से स्थापित है। रघुवीर सहाय, 
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विजयदेवनारायण साही और सर्वेग्वर को वौद्धिकता निस्गंगता के पर्याय के 
रूप में मिली है, जो इसके सहारे अपने ऊपर हंस लेते है, फवती कस लेते हैं श्रौर 
अपने ऊपर द्या-उपेक्षा भी दिखा लेते हें। नरेश मेहता और केदारनाथ सिंह 
ने वौद्धिकता को सौप्ठव के लिये उपादान के रूप मे स्वीकार किया हैँ | परमा- 
द श्रीवास्तव, कीर्ति चौधरी और अ्रजितकुमार ने हलके अनुभव को भी गह- 
राई का आयाम देने से लिये वौद्धिकता का सहारा लिया है| धमवीर भारता, 
श्रीकान्त वर्मा, चन्द्रदेव सिंह, देवेन्द्र बंगाली, रामसेवक श्रीवास्तव ने अनुभव 
की तलखी के लिये वौद्धिकता अ्रपनी कविता में ढाली है । पर वौद्धिकता केवल 
साधन नही है, साध्य भी है, कम से कम एक अतीन्‍्द्रिय अपूर्व वोब के रूप मे 
गोविन्दचन्द्र पाण्डेय, विपिन अग्रवाल, गमणेर, कान्‍्ता, विनोदचन्द्र पाण्डेय, 
गजानन मुक्तिवोब, नलिनविलोचन जर्मा, केसरीकुमार और रणवीर सिनहा 
जंसे कवियो के लिये । 
वौद्धिकता ने अमूर्त भ्राग्रह को जो जन्म दिया है, उसके कारण जहाँ एक 
और विम्ब-विधान मे पेनापन आया है, वहाँ दूसरी और वहुत खुरदुरापन भी । 
यह तो शिव-प्रभाव के रूप में हुआ, तमाणेवाज़ी भी कम नहीं हुई है । 
चौका देने वाले विम्ब या तेज़ भटका देने वाले विम्व जो बुरी तरह 
सतह पर आये हैं वे महज प्रदर्शन के खयाल से आये हैं, किसी अर्थ के 
आग्रह के कारण नही । दूसरा खतरा-जो इससे उत्पन्न है, वह है, भब्द-विन्यास, 
वाक्य विन्यास और ध्वनि-विन्यास मे सर्वत्र वेसुरेपन का निलंज्ज प्रसार । इससे 
भी अधिक चिन्तनीय है वौद्धिकता के नाम पर भूठे अभिमान का आतक । 
आधुनिक गीतकारो और तथाकथित गीतकारो के बीच मे कुछ महत्त्वपूर्ण 
नाम हैं । इनमे से वहुत से, अनजान मे, आधुनिको से अधिक आधुनिक हुए हैं 
और बहुत से जान-बुक कर मरियल गीतो की पक्ति में अपनी गीतो की दीप 
पकक्‍्ति मिला रहे हैं कूठी लोकप्रियता के प्रलोभन मे, कुछ ऐसे है, जो गोप्ठी 
मे अपने को आधुनिक कवि के रूप मे ज्ञापित करना चाहते हैं, पर कवि-सम्मेलन 
के मच पर गलेवबाज़ गीतकार कहलाने का लोभ सवरण नही कर पाते । 
मेथिलीगरण गुप्त सुमित्रानन्दन पत, जानकीवल्लभ शास्त्री, हंसकुमार तिवारी 
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और शी गिरिधर गोपाल के गीत अनायास ही श्राधुनिक है । शिवमगल सिंह 
'सुमन', रवीन्द्र अमर, रूपनारायणु त्रिपाठी, रामविनायक सिंह और अधीर 
जैसे कवि समन्वय स्थापित कर रहे हैं । मध्यमा प्रतिपदा वाले इन भाग्यशाली 
कवियों की नामावली अलग देने का मुख्य अ्रभिप्राय यह है कि गीत और नयी 
कविता का ठीक-ठीक सम्बन्ध जोड़ा जा सके । नयी कविता की परिधि/के भीतर 
गीत लिखे जा सकते हैं और उसके " चाहर भी । यह जरूर है कि आधुनिकता 
की सचेत्यता गीतो मे कोमलता चाहे न दे, शक्ति ग्रौर प्रीढता ज़रूर देती है 
और नयी कविता के गीत इस शक्ति के प्रमाण है । मैं नही माज़ता कि गीत 
की विधा मर गयी है । हाँ, यह जरूर कहँँगा कि गीत का विवेक कुछ कुठित 
हो गया है, क्योकि गीत मुलत' आत्मनिष्ठ है और श्रात्मनिष्ठ होने ही के कारण 
वह आत्मीय संस्पर्ण रखता है, गीत का मूल्यांकन उसके बाहरी परिधान से 
नही किया जा सकता ज॑सा कि कवि-सम्मेलनों तथा प्रादुनिकता से कुढे हुए 
कुछ महन्ती ढंग के आचार्यो की कृपा से दुरी तरह किया/जा रहा है । 

मैं यह दावा नही करूँगा कि जो गीत मुझे प्रिय होगे, वे सवको उसी तरह 
प्रिय लगेगे/ पर किसी न किसी मात्रा मे वे गीत दूसरे को भी गीत ही लगेगे, 
इसमे कोई सन्देह नहीं । इसका अर्थ यह हुआ कि गी्ों के लिये सामान्य कसौटी 
हो तो सकती है, पर वह उत्क्ृष्ठता का निर्धारसश्ा निश्चित रूप से नही कर 
सकती । गीतेत्तर कविता के विषय मे यह वात लागू नहीं होती, क्योकि उसमे 
अनुभव आत्मनिष्ठ होते हुए भी अपरिमित है । वह सहृदय सामान्य में एक 
साथ, एक तरह भक्त होने वाला अनुभव है,, बणतें कि सहृदय की वौद्धिक 
तैयारी एक अपेक्षित स्तर की हो | गीतों कक लिये जिस सामान्य कसौटी की 
वात रखी गयी है, मानी हुई बात है कि निरषेधात्मक अधिक होगी, विधि के 
नाम पर गीतकार की मुक्ति रहते हुए भ॑ते स्वेच्छा से एक विशेष भाव-परिधि 
में बॉँवने की इच्छा है । यही गीत की जन है । 

सैने जो भी विवेचन किया है, वह नयी कविता के आमने-सामने आ्राधुनिक ः 
गीत को रखकर । इसलिये यह न सम का जाये कि मैंने कसौटी निर्धारित की 
है। उदाहरण मैं श्रभी इसलिये नही दे सका हूँ कि गीति-काव्य के उदाहरण देते 

के ; 
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समय उसकी लम्बी व्याख्या भी देती ज़रूरी हो जाती है । नाम गिनाते समय 
मैंने किसी पौर्वापय का ध्यान नही रखा है और न सूची को छान-वीन कर पर्णो 
बनाने का यत्न किया है, क्योकि मेरा यह विवेचन बजास्त्रीय नहीं है, एक 
मुक्तमना पाठक का मुक्त विवेचन है । मैंने केवल आ्राघुनिक गीत की सम्भाव- 
ताओ और खतरो का परिचय देना चाहा है| केदारनाथ सिंह ने जीने के लिये 
कुछ गर्तें मानी हैं, उन गर्तों मे श्रन्तिम जर्ते है “-- 

ज़रूरी है, 

सरहदो पर कही हो अनुगूंज 

जो श्रस्तित्व के हर तार से हो कर-- 

गुज़रती रहे 

कही हो परछाइयाँ, 

जिनसे हवा मे-- 

खयालो के कोण बनते रहे 

कही हो सम्भावना 

जो हर थकन के वाद हमको-- ; 

वोलने के लिये बाते, 

तोडने के लिये तिनके, 

बठने के लिये, 

थोडी-सी जगह दे जाये १ 

जहूरी है । 

यह शर्त और कुछ नही, वौद्धिक भाववोध के स्तर पर गीत है । मैं गीत 
काव्य को जीने की जर्त के रूप मे स्वीकार करता हूँ, इसीलिये उसे ख्रियमाण 
देखना गवारा नही कर पाता । 
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व्यग्य का श्रर्थ प्राचीन साहित्यक्ञास्त्र मे काव्य का म्मेभूत प्रयोजन था । 
पर उदाहरणो मे व्यंग या व्यंग्य के नाम पर मध्ययुगीन साहित्य मे दो प्रकार के 
प्रसग आने लगे, निभृत प्रेम के उद्घाटन एवं श्रपराधी नायक को उपालम्भन । 
उदाहरण के लिये प्रौद्या खण्डिता नायिका का यह उपालम्भ देखिए .-- 
क्यो घनस्याम अरब द्ुचित भये मो तन दीठि करो सुखदाई । 
ह न लाल ग्रुलालहु की अरुनाई न कंज गुलावहु की सरसाई ॥। 
एतेहु प॑ एतनो गहरो रंग धन्ति है रंगरेजिन की चतुराई।॥- 
साँची कहौ इन नननि रंग की दीन्ही कहाँ तुम लाल रगाई ॥ 
फल यह हुश्ना इस प्रकार के वचन ही व्यग्य या व्यग कहे जाने लगे और व्यंग्य 
की एक अलग विधा रंग लाने लगी । यह सही है कि प्राचीन साहित्य मे हास्य के 
नाम पर प्राय. थोडा हास्य मिलता है और व्यग्य के नाम पर या तो नाटकीय 
बिडम्बना के उदाहरण मिलते है या जाति-स्वभाव, व्यावसायिक दोप या वंरूप्य 
की स्थिति पर ग्राम्य प्रहार मिलता है। मत्तविलासप्रहसन, चतुर्भाणी, देशी न- 
नर्ममाला जैसी इनी-गिनी कृतियों को छोड कर शुद्ध हास्य-व्यग प्राचीन साहित्य 
में बहुत विरल है । 
आधुनिक हिन्दी-साहित्य मे इस विधा ने कई कारणो से महत्त्व प्राप्त किया । 
पहला कारण तो यह था कि विदेशी शासन के द्वारा अभिव्यक्ति की स्वतत्रता 
प्र बन्दिश लगने के कारण व्यग्य एकमात्र माध्यम था, सत्य के प्रकाशन 
का | भारतेन्दु, प्रतापनारायण मिश्र, बालमुकुन्द ग्रुप्त माधव मिश्र और 
चन्द्रधर शर्मा गुलेरी और विजयानन्द दुवे ने इस माध्यम की धार तेज की | 
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दूसरा कारण था सामाजिक एव सांस्कृतिक नवजागरण का संघात | रूढ़ि- 
वाद के घ्वंस के लिये व्यग का उपयोग हुआ और सुधारवादियों के खोखले- 
प्पन के पर्दाफाग के लिये भी व्यंग का उपयोग हुआ । १६३० के आसपास के 
कंथासाहित्य मे इस प्रकार के व्यग का विश्वेष प्रस्फुटन हुआ । तीसरा कारण था 
स्‍्वावीनता प्राप्ति के वाद यथार्थ और स्वप्न का वैषम्य, जिसने स्वाधीनता के 
पूर्व बहुत से प्रतिमानों में अर्थहीनता देखने के लिये विवणर किया । लोकभाषाशरों 
से कार्यवस्तु लेकर इस श्रर्थहीनता को मुखर किया गया । इस प्रकार का व्यग 
बहुत पंता न रह सका । उसमें प्रचार का उद्देश्य निहित सा रहने लगा । तब 
चौथा भीतरी कारण उपस्थित हुआ । यह था आधुनिकता का बोध । आवबु- 
निकता का बोध शुरू ही होता है एक तटस्थ और निर्मम प्रश्नाकुलता से । 
भत्येक पूर्वस्वीकृत मान कठघरे मे खडा कर दिया जाता है। समाज और व्यक्ति, 
आदर्ण और यथार्थ, व्यक्ति-स्वातंत्य और जनहित के बीच गहरा इन्द्र छिड 
गया है और मनुष्य इस सघ्ष से छुटकारा पाने के लिये जिन सीधी राहो की 
खोज कर रहा है, वें राहे उसके पाँव की जंजीर बनती जा रही हैं । वह तब 
वाहर न देखकर भीतर देखता है । वह खोंखले आदमी के भीतर #राँकता है, 
क्योकि वह महसूस करता है कि उसके खोखलेपन को स्वीकार किये बिना 
मुक्ति नही है । तव वह पाता है कि वह नीलाम चढ रहा है, वह नीलाम वोल 
नद्ठा है, वह नीलाम खरीद रहा है । यह वोध उसे व्यंग्णील वना देता है | वह 
सतही मानो कि विडम्वबना करने लगता है, वह ससार के रगमच पर होने वाले 
अभिनय-व्णपार का स्वाग करने लगता है । वह अप्रत्याशित रसभंग, श्रतिर॒जित 
कत्पना और निर्मम आत्मालोचन करते-करते एक विराट व्यम वन गया है । 
इस चौथे कारण ने साहित्य की प्रत्येक विधा को, चाहे वह पाती या रिपोर्ताज 
नुमा निवन्च हो, यात्रा विवरण हो, कविता हो, कहानी हों, नकल हों, नाटक 
हो, व्यंगमय बनने के लिये विवण कर दिया है । 
अत यह मान्यता भी ढह गयी है कि व्यंगप्रधान साहित्य उच्चतम कोटि 
का साहित्य नहीं हो सकता, क्योकि उसमें शिव नही है, समरसता नहीं है या 
*सन्तुलित झाव्यत दृष्टि नही है । वस्तुत* शिव, समरसता या सिद्धता थे मान 
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ही कुछ कमजोर होने लगे हैं । आज का स्वेगशील व्यक्ति इतना विभकत है 
कि वह समग्रता की वात सोच ही नहीं सकता । वह विरसता में ही रस पाता 
है । वह अध्रेपन या भ्रधकचरेपन मे ही शवित दूंढता है क्योकि वही अधिक 
वास्तविक है, वही अधिक अनुभाव्य है। इसका यह श्रर्थ नहीं कि आधुनिक 
हिन्दी-साहित्य मे व्यंगेतर कुछ लिखा ही नही जा रहा है । गीत लिखे जा रहे 
हैं, नकली भी असली भी, अरूप कल्पनाये भी प्रसृूत हो रही है, वीर रस का 
संचार भी किया जा रहा है, सूक्ष्म ऐन्द्रिय अनुभव भी श्राँके जा रहे है। 
पर इन सब में से जो स्वर निकलता है, वह स्वर व्यग का सवादी है। युद्ध 
की कवितात्रों ने व्यगवृत्ति को ही अधिक उभारा है | हिन्दी का साहित्यकार 
बड़ी व्यथा से अपनी प्यारी सूर्तियाँ खण्डित होते देख रहा है, वह मूर्ति- 
भजञ्जक नही है, पर वह नयी मूर्ति गढने के लिये विश्वास नही पा रहा है, 
क्योकि वह चाहता है कि वह नयी मूर्ति श्रगर गढीं भी जा सके तो ऐसी हो 
कि वह खडित न होने वाली हो सौ-सौ हथौड़ो की चोटो से भी । यह व्यथा उसे 
अपने प्रति नि्दंय बनाती है । वह कल्याण के पीछे नही दौडना चाहता, वह 
अकल्याण के मूल पर पहले मट्ठा डालकर ही दम लेना चाहता है। सवेदनशील 
व्यक्ति बिखराव का प्रतीक है, वह सहत नही है । इसीलिये उसे श्रपना सबसे 
बड़ा बरी अपना मसीहापन ही लगता है | वह अपनी अक्षमता को छिपाना नही 
चाहता, वह संघर्ष करने से नही भागता, संघर्ष की तो वह प्रक्रिया है, पर 
सघषं को व्यथंता को वह समझता हैं। इसीलिये उसका व्यंग श्रात्मपरक है, 
गहरा है । ह 
उदाहरण के लिये कुछ कृतियों को लिया जाय । “विनोद शर्मा अभ्रभिनन्दन 

ग्रन्थ एक नकली और थोथी वृद्धपूजा या विनोद हार्मा का ही शब्द प्रयोग 

करूँ, जीवित-श्राद्ध की प्रवृत्ति पर गहरा व्यग है | व्यग उससे भी बडा यह है कि 


इसे हलके ढग से लेकर टाल दिया गया । अपने खिलौने' भारत की राजधानी की 
नयी कल्चरहीन कल्चर के तमाशे का बहुत ही पंना परीक्षण है, पर जिनका 
परीक्षण है, वे पढेगे नही, पढेगे भी तो कहेंगे, वाह, कैसे बढिया अ्रशझआार हैं, 
तवियत भूम उठती है । सुने तो लेखक़ सिर पीट ले । अंगद के पाँव” सब रग, 


११८ साहित्य की चेतना 


गरम पक्रौदी, 'मुर्गछाप हीरो' जैसी कुतियाँब्यग को नयी संभावनाओं की 
प्रतीक है । अगद के पति! में अनलकत सीधे-सादे ंग से श्रालोचना, समिद्वाल 
एवं सरक्षत के छिछोपन को इस नरह निवारण किया गया है कि शमंदार 7 
तो चुल्लू भर पानी काफी हो । पर व्यग श्रकारव ही गया कहना चाद्विए । 
ऐतिहासिक चिन्तन में मोध-प्रालोचना के मरियल टटटूट बड़े थान से जुते 
सब रग' में राष्ट्र प्रतीक, मार्ग-दर्णन, सम्यता की न्‍्यामते झादि निवनन्‍्धी में 
आधुनिक भारतीय जीवन की लफ्फाजी, अ्रनछुई देशभक्ति, अनसमकी विदेशी 
नकल और प्रनथहाई गहराई के 'भूठे दम के ऊपर बठी महीन चोट थी गयी 
है और यह चोट उन्हीं हरबा-हथियारों से की गयी हैं, जिनता प्रयोग 
आधुनिकतावादी करते हैं । पर मियाँ की जूती मिर्यां के मिर फूल जैसी 
लगती है, मियाँ को अपनी जूधी की नाजनीनी का पूरा तजूर्वा है। गरम 
पकौडी और मुर्गछ्ाप हीरो मे कथ्य उतना नहीं है, जितना शिल्पविधान । वैसे 
शिल्पविधान जोरदार है । 


ध्फ्पे 


५२ 
हुए हैं 


मर अण 


| 


नयी कविता में रोमान्टिक छिछले प्रेम की भावहीन दीरपूजा की 
अवास्तविक और श्रसानजस भावुकता की श्रच्छी मरम्मत हुईं है । आधुनिक 
हिन्दी कथासाहित्य मे तो प्राणवत्ता ही व्यग में है । पर उसके व्योरे में जाने 
के वजाय मैं श्रपनी बात--एक ग्रीटिंग कार्ड 'वसनन्‍्त' कविता के एक उद्धरण 
से समाप्त कछेगा .--- 

गुज़रते बब की अ्गमित चिता के दाह पर उल्लास, 

सामूहिक हँसी, रग का खुल खेल 

'विरह से वीधी मगर हर तान; 

अजब यह नवरसन व्यापार 

नग्न कुमुर्मन, मुक्त गायन, मुग्ध नरतंन 

व्यष्टि के दुं ख का खुला ग्रवमान 

विगत का उपहास, अनागत को कीच काँदो खेलने की छ्ट 

क्या यही ऋतुराज ? यह विद्ृषक ? ह 

वस्तुओं की व्यर्थता की बोल नीलामी, यही जिसकी वृत्ति । 
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तव सहमती मजरी की भेंट किसके लिये ? 
प्रत्युत्पन्च भव की शून्यता के बोध, लो करो स्वीकार, 


यह व्यर्थ जाती भेठ । 


सत्‌ चिद्‌ वेदना के कवि मुक्तिबोध : एक अ्रद्धांजलि 


गजानन माधव मुक्तिवोध के कवित्व को आँकने के लिये जिस समय की 
प्रपेक्षा है, वह समय मुझे नही मिला और विना आँके आलोचना लिखने के 
लिये जिस कल्पना की कृपा चाहिए, वह कल्पना मुझे नसीब नही हुई, इसी लिये 
मन में वड़ा संकोच है कि दिक्‍काल के कंधो पर खड़े कवि पर क्‍या लिखूं, 
कंसे लिखूं ? कंसे कह दूँ कि वे महज़ उनन्‍्मेषशालिनी स्वप्न-सुष्टि के कवि थे, 
कंसे कह दूँ कि वे लिरुपाय दु खबोध के कवि थे या जनवादी मुक्ति थे अग्रदूत, 
उनकी अनगढ़ भाषा, उनके प्रस्तर-युग के हथियारों की तरह खुरदढुरे सहख- 
शीर्षा-विम्ब, उनका वौद्धिक पर आरण्यक संस्कार---ये सब सामान्य आलोचक 
को परास्त कर देते हैं। ईमानदारी की बात तो यह है कि मुक्तिबोध बीस वर्ष बाद 
के कवि है । आज की अघुनातन कविता उनको समझने की “निरसनी' भर है । 
मैं उनके काव्य के संदेश या सोष्ठव या स्वरूप पर कुछ कहने का साहस नही 
करूँगा, केवल एक चीज़ मुझे ऐसी लगी ( जिसको गाह तो शायद मैं न 
सक्‌ं ), जो मुझे छू जाती है क्योंकि मेरे समग्र सास्कृतिक बोध को छु जाती 
है। मैं अपने विचार उस संस्पर्श तक ही सीमित रखना चाहता हैं। सच्चिदा- 
नन्द की दाशनिक व्याख्या से अधिक उसकी काव्यानुभूति से परिचित रहा हैं।' 
क्योकि सच्चिदानन्द इस धरती के एक छोटे से आँगन में 'गोधलि घूसरांग' 
होकर नाचे हैं । इसी परिचय के सहारे 'सत्‌ चिद्‌ बेदना” की अनुभूति को 
पहचानने की कोशिश करूँगा । मुक्तिबोध “दिक्‍्काल के जुलूस” देखते-देखते यह 
अनुभव करने लगे हैं कि 'मान महत्ता की निराकार केवलता' से भरा यह 
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प्रधपहचाना जुलूस जाकर एक ऐसे सागर मे डब गया है, जिंस 'कीले सोगर 
का सुदूर स्थित पश्चिम किनारे से जरूर कुछ नाता है” और इसीलिंये 'हमारे 
पास सुख नही श्राता है” । मुक्तिबोध सत्‌ के प्रसार से निरपेक्ष नहीं रहना 
चाहतें । वें चाहते हैं कि -- 

धरती के विरासी दन्द्र-क्रम मे एक मेरा छटपठाता वक्ष, 

स्मेहाश्लेष या संगर कही भी हो, 

कि धरती के विकासी इवन्द्र-क्रम मे एक मेरा पक्ष, 

मेरा पक्ष, निस्सदेह 
बना रहे । साथ ही वे अपनी सार्थकता को अ्रग॑ बने रहने तक ही सीमित 
नही करते, वे एक शून्य मे छटपठाते हुए उद्देश्य' के रूप मे “अँधेरे के मेघो” 
के बीच स्थापित देखते हैं । वे 'जीवन के जगल' मे हि 

अनुभव के नये-नये गिरियो के ढालो पर 

वेदना भरने के 

पहली बार देखे से जलतल में 
ज्ञानमणि की तलाश करते रहते है । वे 'प्राणजल प्रपात मे', 'प्रतिपल घुलते” 
विचारो की “रक्तिम श्रग्नि के' मशियों के ग्राहक है । इसी चैतन्य की तीखी 
पुकार है :--- 


ओओ मेरे श्रादर्शवादी मन, 
ओो मेरे सिद्धान्तवादी मन, 
अब तंक क्ये किया ? 

' जीवन क्यों जिया ? 
उदरम्भरिं वन अनात्म बन गये, 
भूलों की शादी मे कनात-से तने गये, 
किसी व्यभिचारी के बंध गये बिस्तर, 
दुःखों के दागों को तमगो-सा पहने, 
अपने ही रुयालो में दिनरात रहना 
असग घुंद्धि व अकेले मे सहरना, 
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ज़िन्दगी निष्क्रिय वंन गयी तलवर । ' 
नुक्तिवोंव मसीहीं चेतना के कवि नहीं हैं, दु:ख उनके लिये प्रभावन नहीं, 
जीवन है। वे दुःख के सहारे नही, दु-ख में जीनेवाले कवि हैं | ढुख भी उनके 
लिये सत्य है, इसलिये कि इस दु ख को समकने वाले वे अकेले चाहें हों, भोंगने 
वाले अकेले नही है । यह मारक्सीय वीब हो भी, माक्सवादी. वो कम-से-क्रम 
नहीं है, क्योकि मार््मवादेतर चिन्तन का भी यह उतवा ही त्रग हैं; जितना 
माद्संवादी चिन्तन का । बुद्ध का प्रथम आयंसत्य भी यही है। मसीही तटस्थ 
दु खवादी दर्णन से मृक्तिवोव को बहुत तीत्र असंतोष हैं:- 
दुनिया न कचरे का ढेर जिस पर- 
दानों को चुगने चढा कोई भी कुक्कुट, 
कोई भी मुर्गा- | 
यदि वाँग ठे जोरदार, 
वन जाये मसीहा । 
उनका दु.ख का गोब जितना ही गहरा है, उतना ही व्यातक है । उनके 
पैर, “वरती का फैलाव” महसूस करते हैं। उचका मस्तक “आकानण अनुभव 
करता है, उनके दिल में तड़पता है, अधेरे का अन्दाज', उनकी आँखें तथ्य को 
सूंघती-सी लगती' है, यह सव इसलिये कि उनकी 
आत्मा में भीपरा 


सत्‌ चिद्‌ वेहना जल उठी, दहक उठी र 
है । उनकी ठेदना केवल दुख की साकीदार नहीं, दुःख के कारण की भी 
साकीदार है। वे दु ख केलकर दु.ख के दायित्व से छुटकारा वही चाहते, दु-ख 
देनेवाली सत्ता का पाप-फल भी भोगने के लिये तैयार हैं, उनका दु ख-बोब 
अपनी वस्युरूप आकृति” को स्वीकार करके ह्ठी पूर्ण होता है, इस आकृति 
की निर्मात्री 'सामजस्पों की दुप्ट व्यवस्था! की जानकारी करा के समग्र होती 


के अम्यर्थी नहीं; क्योंकि वे सबके वन्चन के 


श, बी 
रन्प 

0५ 

5०4 

£॥! 
११ 


जलन मे नहीं - कटने और हूटने में, टूुटकर 


हि 
० 
न्‍्धं 
५ 


सबकी ऋद्दानी ( बनने ० जीवन थे न मानतें 
वका कहानी! बनने में जीवन की सार्थता मानते 
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हैं। मुक्तिवोध के काव्य मे जो बोत आज की खेंडित चेतनावादी मनोवृत्ति को 
आलोकिंत कर देंती है, वह है'विराटता से सम्पृक्तता । वें 'तिमिर में भरते 
हुए समय को' और “उसके गिर रहे एक-एक ,करा से -चिनगियो. का दल' देखते- 
देखते अभ्यस्त हो गये है। उनके “अनाकार कथधे', सुनील शुन्य' - को-व॒हेन 
करते-करते कडे हो गये हैं ।,उन्तकी भुजाओो मे आ्रासमानी शमझी रे” शक्ति,बन 
कर वस गयी है | वे अगम अ्रथाह की वर्जित सिन्धुयात्रा' कर चुके “है, वे 
अ्रपाहिज पूर्णताश्रो' को तोड चुके है । उनके काव्य मे बार-बार दिवकाल' मूर्त- 
सशि वन कर आते है | वे दिक्‍काल की महिमासयी चेतना से 'तडित्‌ का 
उजाला निरन्तर फंलाते रहते है।। उनके विराट बोध के भ्ागे , अम्बर के 
हाथ-पर फूलने लगते है” 'काल की जडे सूजने' लगती है । यह मध्य प्रदेश के 
पठारी जगलो के कवि का सहज बोध है [| ऐतिहासिक :खेंडहरो के बियाबानों 
में रमनेवाले मन की तिर्भय पुकार है । “कवि की साँक श्रौर कवि की रात, 
सुबह और दिन! “उठते-गिरते हुए दिगवकाणग जल में” 'नहाते ही रहते हैं । 
इसीलिये जब कवि 'सकर्मक सत्‌-चित्‌-वेदता भास्कर' रूपी नये-तये सहचर ढूंढता 
है तो कुछ भी अस्वाभाविक या श्रप्रत्याशित नही लगता । पर यह समभना भूल 
होगी कि मुक्तिवोध का जिप्सीभाव, स्वप्नयोत्री रूपओऔर बादलो का तरह 
कामचारी क्ीड़ा-वृत्ति, अपने आप मे साध्य हैं। यदि ऐसा होता तो उनकी 
कविता तमाशा बनकर रह जाती और बौद्धिक चमत्कार पैदा कैरके रह जाती । 
वसतुर्त: ये सारी की सारी चीज़े उनकी वेदना की राह चलती उपलब्धियाँ है, 
कवि ने इन्हें चाहा नही, माँगा ज़ही, यहाँ तक कि कई'जगह इन्हे ठुकराया 
भी, तिरस्कार किया, पर ये राह में पड़ी थी, कवि ने , इनको छुपा, हाथ मे 
लिया और भागे वढा । उसने श्रपने को जग से नही, जग को अपने मे खिपाया!। 
इसलिये उसने अपने ज़िंन्दा सत्यों का गला बचाने को” अपना अनुभव छिपा- 
कर-नही रंखा। वे “चक्‍करदार जीनो पर चलने से! जो 'छलछल घन' मिलता 
हैं उसके आकांक्षीन तो नही थे, वे श्रपन्नी जाने 'सीधी-साधी पटरी-पटरी पर 
दौड़! | वे मानव-परम्परा को वहन करने की पीडा भक्ेलकर स्वय परम्परा की 
देवमूर्ति बनते है और फिर 'बीडी की तलब पर उस भौरव की ऐसी-ऐसी 
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करने लगते हैं । यह फकीरी भाव भारतीय किसने की निरभिमान 
त्यागवृत्ति ही है और भारतीय विचारक की सामान्य से यंह तादात्म्य-चुद्धि ही 
मुक्तिवोध की कारयित्री प्रतिभा की उपादान सामग्री है। मुक्तिवोध का काव्य 
इसी लिये सत्‌-चिद्‌ की आनन्द नही, सत्‌-चिद्‌ की वेदना है, वह ऐसा नरकाव्य 
है, जिसमें नारायण की आँखों की व्यथा भरी है । 
मुक्तिबोध की वेदता सत्‌-चिद्‌ की भूमिका पर अधिप्ठित है सही, पर वह 
नकली नही है । यह वेदना बड़ी व्यापक है पर साथ ही वडी गहरी, इसके 
लिये कवि सारे के सारे खतरे उठाने के' लिये तैयार है, उसका काम “रंगीन 
पेत्थर फूलो' से चलनेवाला नही । वे अपनी इस वेदना के अकेलेपन को समभते 
हैँ पर घबवराते नही, इसलिये कि उन्हे लगता है कि-- 
जितना मैं लोगो की पाँतो को पार कर, 
बढता हूँ आगे, 
उतना ही पीछे मैं रहता हूँ अ्रकेला, 
पदचात्‌ पद हूँ, 
मेरे ही विक्षोभ-मण्णियों को लिये वे-+- 
मेरे ही विवेक-रत्नो को लेक्र-+- 
बढ रहें लोग अरे मे सोत्साह, 
किन्तु मैं अकेला । 
वे वोद्धिक जुगाली भे” “अपने से दुकेले' वन लेते हैं। वे अकेलेपन को 
सार्थक पाते हैं 'मानने और मनवासे” के आग्रह मे । उनकी वेदना कूंठा नही है, 
विफलता नही है, उनकी वेदल्ग पेरिणति है। वे 'वत्तमान समाज में चले नहीं 
सकते” की व्यथा को फरेलकर "किराये के विचारों के उबास से और नपुंसक 
श्रद्धां की गटेर मे छिंपनेवाली त्रांस-भावनां से गुज़रकर”, “अ्र्थों की वेदना' के 
धावों के श्रास-पास “आत्मा में चमकीली प्यास” भरनेवाले कवि हैं। उनके 
तढित्तरंगीय वही गतिमयता, 
अ्रत्यन्त उद्विग्न ज्ञान तनाव वह-- 
सकमंक प्रेम की वह अतिशयता, 
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वही फटेहाल रूप !! 
है । वह मध्ययुगीव सत के सत्य की तरह ही भारतीत सत्य का एक अनछुआा 
पहलू है । कवि की वेदना का साकार रूप है वह 'स्याह पहाड़” जिसकी देह पर- 
जिन्दगी के भयकर स्वप्नो के मेह, 
रहते तरते, मसानी आसमानी में । 
पर यही पहाड जब 'सब जगो की विशेषताएँ उधार लेता है, तब "भयभीत 
आ्ाखो के हसो' और 'घावभरे कवूतरो' की सुधि करता है । 'एक की, शिवरी 
लाल-लाल जलती हुई ढिवरी' और अपने प्यारे देश के 'लाल-लाल सुनहले 
आवेश” की स्मृति की आग से पिघलता है तो कवि की हथेली पर “अग्नि- 
विवेक की आग' बन जाती है, उस आग मे से 'ज्वलत सरसिज' पैदा हो जाता 
है भीतर से गीला, पक से आवृत और स्वय मे घनीभृत” और तब कवि को 
'तेरी' बिलकुल जरूरत नही रहती है । 
कवि की यह वेदना “मानव-न्याय-संवेदन' है जो 'हृदय मे प्राकृतिक रूप 
मे दहक रही है, यह मन और आत्मा के चकमक पत्थर को रगड़कर आग पैदा 
करती है, 'जीवन-स्वप्त चमकाती है” और 'ज्ञान तडपाती है! । इस वेदना 
ने कवि को < ्यत्तित्वांतरित” कर दिया है श्लौर दूसरी अधूरी दीघे कविता' 
को आवेग-त्वरित कालयात्री” तथा आगमिष्यत्‌ की गहन गभीर छाया” बना 
डाला है । यह वेदना विद्यापति की वेदना की तरह सजीव है-- 
दुंहु दिसि दारु दहन जइसे दगधइ श्राकुल कीट परान्‌ ।' 
यह वेदना 'नत होकर उन्नत होने की बेचेनी” है। इस वेदना के जहाज 
पर ही ( इस “क्षोभ विद्रोही सगीत विरोध” के साहसी समाज पर ही ) आरूढ 
होकर 'कवि भीतर व वाहर के पूरे दलिद्दर से, मुक्ति की तलाश में चलता रहा 
और उससे आगामी कल' को आ्रागत आज” के रूप मे पा लिया । कवि की 
यह वेदता आत्मदान की व्यर्थता की नही, आत्मदान की अ्रयथेष्टता की वेदना 
हैं?++ 
जितना भी किया गया, 
उससे ज्यादा कर सकते थे, 


है 


दिउ 
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ज्यादा कर सकते थे । | 

इसको समभने के लिये हिन्दी की उस काव्य-सम्पदा का बोध होना चाहिए, 
जिसने अपना घर जला कर हाथ मे लाठी ली है,' जिसने इमशान मे शिव को 
जगाया है श्नौर जिसने दोनो जहाँ के ऐश को खाक मे मिलाया है। मुक्तिबोध 
उस श्यामाचला हिन्दी के हाथ में सद-चिद्-वेदना के श्रेंघेरे मे चमकनेवाले फूल 
हैं। व स्वयं श्रद्धाजलि है । इस देश के क्ृतित्व को श्रनत के प्रवाह मे, उन्हे शब्दो 
से श्रद्धाजलि कैसी दी जाये ” और शब्द भी तो मुझे अपने नही मिले, उन्ही 
के शब्दों से उनको यह श्रद्धाजलि ! 


स्वाधीनता की सारतीय परिकल्पना 


) 

'तथागत के करुणामय मुख-कमल से उनके हृदय का यह उद्गार निकला 
तुम्हारे विभाल और जन-सकुल प्राच्य देश मे लोभ, हत्या, लोलुषता श्ौर 
असत्य का राज्य बहुत दियो से चला आ रहा है। बुद्ध की शिक्षाओं के लिये 
तुम्हारे यहाँ कोई आदर नही है। अच्छे कार्यो की और कोई रुफान नही है। 
तुम्हारे लोगो के पापो का कोप इतना परिपूर्ण तथा विपुल है कि वे श्रनन्त 
काल के लिये नरक के गे मे पडते जा रहे है, तोप की गोली के रूप भे परिणत 
करने के लिये पोसे जा रहे है, कुछ पशु का आकार ग्रहण कर रहे है---सीग- 
दार और रोयेदार पश्यु का रूप ग्रहण कर रहे है। जिन पशुओं का मास उन्होने 
खाया था, उन्न पशुओ का रूप धारण करके वे ही मनृष्यो के भोजन बच रहे 
है । कनफ्यूसियस ने उन्हे सदुगुण सिखाना चाहा, एक शासक के बाद दूसरे 
शासक ने नये-तये दण्ड और नयी-नयी यातनाञो से उन्हें ठीक करना चाहा, 
पर कोई भी कानून उनके नैतिक पतन को रोक नही सका, कोई भी किरण 
उनके अन्धकार को छेंद न सकी ।! 

यह उद्धरण 'ऊ चेग-येन' के वानर' नामक उपन्यास से लिया गया है, 
जिसकी रचना १६ वी शती के अन्त मे हुई थी और ऊपर उद्धृत उद्धरण चीन 
के लोगो के बारे मे है । छ्वेत साग को द॑वी प्रेरणा हुई कि वह इस पतनोन्‍्मुख 
समाज की रक्षा के लिये भारत जाये और वहाँ से त्रिपिटक लाकर इसका उद्धार 
करे | 'ऊ चेग-येन' का उपन्यास ह्वोत साग ( श्वान्‌ च्वाग ) की यात्रा की 
कहानी है। भारत और चीन की विचारधाराझ्रो के संघर्ष के संदर्भ में यह 
उद्धरण बहुत महत्त्व रखता है । चीन और भारत की मंत्री की वात जिन लोगो 
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ने की है, उन लोगो ने एक चीज ध्यान में नही रखी, चीन ने भारत से कुछ 
ग्रहण किया, उसे अपनी प्रकृति मे ढाला, पर चीनांशुक श्रौर चाय इन दो को 
छोडकर भारत को उसने कुछ दिया नही । चीन ने इस ग्रहण को करद राज्य 
की भेट के रूप मे स्वीकार किया, क्योकि उसकी सनातन व्यवस्था स्वर्ग और 
और पृथ्वी के बीच किसी चीज को स्वीकार नही करती रही है, या तो ऊँचा 
है, या नीचा । बरावर भी कोई चीज़ हो सकती है--यह उस व्यवस्था को 
स्वीकार नहीं है। यही कारण है कि चीन में वौद्ध-धर्म का प्रचार हिन्दु- 
स्तान से जोड़ने के लिये सूत्र नहीं बना, वल्कि चीन की निपेधात्मक 
विचारधारा को सारे ससार से विलग करने के लिये एक उपयोगी माध्यम 
चना । एक चीनी दार्शनिक 'फुग यू लान' ने चीनी दर्शन का इतिहास” नामक 
ग्रन्थ में यह प्रतिपादित किया है कि बौद्ध दर्शन के अत्यधिक प्रसार का कारण 
“ताओो-दशेन! से इसका साधरम्य है। यहाँ तक कि यू” और 'व्‌ धर्मो को, जो 
वस्तु के भाव और अभाव के द्योतक हैं, ज्यो का त्यो स्वीकार किया गया, 
क्योकि शुन्यवाद के अस्ति श्रीर नास्ति के दोहरेपन के लिये इसमे आ्राधार 
मिला | जिसको ताओरो-धर्म' से प्रतिरोध का प्रतिषेध या पूर्ण आत्म विस्मृति 


कहा जाता है, वह वौद्ध निर्वाण के समीप है, जिसमे कोई कोटि स्थावित नही 
की जा सकती । 


यह स्मरण रखना चाहिए कि भारत मे देन की निपेधमुखी धारा 
केवल शास्त्र की परिधि के बाहर जीवन में पूरी तरह नही उतरी, क्योंकि 
भारतीय जीवन का चरम लक्ष्य स्वीकार था, विश्वसत्ता से तादात्म्य का,जगत्‌ 
या व्यक्ति का नकार नहीं। यही कारण था कि महायान-धर्मे की परिणति 
वज्जयान मे हुई, जिसमे शून्य का स्थान सहज ने और प्रजा का वजै ने ले 


लिया । इसीलिये कालान्तर में वौद्ध-धर्म व्यापक भारतीय धर्म मे विलय को 
प्राप्त हो गया । 


हि प्रश्न यह है कि कया भारत और चीन की विचारधाराओं मे कोई साम्य 
है । अमरीका मे चीन को सुदूर-प्राच्य देश माना जाता है, अ्रव देशो को मध्य 
आाक्य, पर भारत को इस दोनो के अन्तर्गत नही रखा जाता है । भारत की 
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सज्ञा दक्षिणी एथिया है । मजे की वात यह है कि चीन का वन्द घेरा परिचम 
के लिये जितना रहस्यमय है, उतना भारत नही, पर व्यवहार से चीन जितना 
पश्चिममय है, उतना भारत नहीं। मुझसे अमरीका में दो-तीन वार यह प्रदन 
पूछा गया, क्या बात है भारत ने पश्चिमी प्रगति के तौर-तरीको को पूरी 
तरह से नही अपनाया, जवकि चीन ऐसे प्राचीन देश ने अपना लिया और 
अपनाकर ही वह शक्तिगाली वतन गया ? यह सचमुच ही नयी सस्क्ृति का और 
वौद्धिकता का दम्भ करनेवालो के लिये रहस्यमय पहेली है | वे चीन-भारत- 
संघर्ष से इसलिये प्रसन्न है कि वह भारत को पद्िचम का और अ्रधिक आश्रित 
बना देगा, पर वे भारत और चीन का इतिहास भूल जाते है। चीन सदा से 
अभ्यस्त रहा है एकाधिकार के गासन का । वहाँ सम्राट साक्षात्‌ परमेश्वर 
माना जाता रहा है, इसी लिये कुबलाखाँ बाहर से आकर भी चीन मे बोधिसत्त्व 
बन सका, मिग साम्राज्य के पतन के बाद मच्‌ साम्राज्य स्थापित हुआ, ये मच 
भी वाहर से आये और चीन मे नये देवता वन गये । दक्षिणी चीन से नयी 
वक्ति के रूप मे उठा हुआ माआओत्से तुग' भी इसी परम्फ्रा मे नया देवता बना 
है । इसके विपरीत भा रतवर्प मे राजा शासक था, नियामक कभी नहीं था, 
नियामक थी पुराण प्रकृति | चीन मे इसलिये राजनेतिक रिक्तता के साथ-साथ 
सांस्क्ृतिक रिक्तता आ्रायी है, पर भारत मे राजनंतिक दासता में भी सास्कृतिक 
चेतना गअक्षुण्ण बनी रही है | सास्क्ृतिक दृष्टि से भारत मे रिक्तता कभी नहीं 
आयी । थोडी-वहुत आयी है, तो स्वाधीनता के १० वर्षो के वाद। चीन का 
इतिहान रीतने और भरने का इतिहास है, उसमे निरन्तरता केवल इस माने 
में हैं कि चीन की जनता ने सर्दव सत्ता को स्वीकारा है और सत्ता सदेव कुछ 
लोगो मे केन्द्रित रही है । सत्ता का केन्द्र बदला है, सत्ता नही बदली है और न 
बदली है उसकी निर्ममता, निरकृगता और विश्व-निरपेक्षता । 
चीन के इतिहास ने पिछली गताबव्दी से लेकर तब तक कई उलटठ-फेर देखे 
है । मच-साम्राज्य का पतन देखा है, अफीम-युद्ध देखा है, वक्‍सर-क्रान्ति देखी 
है, ऋत्ति मे ईसाई मिजनरियों का वध देखा है, पश्चिमी उपनिवेजबाद की 
लूट-खसोट देवी है और देखा है कुओ्रेमिन्ताग, और दक्षिणी साम्यवादियों 
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का समकोता तथा इस समकाते का हूदना । तीन के एसिट 
टिकाऊ कागजों पर गहरी काती रोनताए में आमद अक्षरा 
है। वह पब्चिम की नस्क्ृति से जितना ही निन्न हैं, उतता ही प्रतिन्न, वयोकि 
वह भी साध्य की चिन्ता नही करता, साधन की करता है। पश्चिम का साध्य 
जरूर भिन्न है, पर साधन रूप मे जिस मनुप्य के निरपेक्ष यन्नवाद तो उसने इुबा- 
कारा है, वह चीन ने भी अपना लिया है । चीन के दर्मन का एक सर्वसास्य निद्धान्त 
है कि जो चीज़े श्रच्छी लगती है, उन पर विश्वास नहीं जिया जा साइना, दिन 
पर विद्वास किया जा सकता है, वें अच्छी नहीं लगती । इसी निवस वगे सास- 
-कर चीनी विव्वास तो करता हे मानववाद मे, पर उससे प्रेम नहीं करता कार प्रम 
करता है वह विस्तारवाद से, पर कहता है, इसमे उसे विब्वास नहीं । भारतवर्प 
वर्तमान समय में चीनी की ही तरह है, वह प्रेम करता है मानवी मादर्णों से 
और विव्वास करता है औद्योगिक प्रगति में, वह प्रेम करता हैं ममरीते से 
और विव्वास करता है युद्ध मे । पर एक अन्तर है कि चीन झूठे आ्रादगों को 
सच्चाई से जी रहा है और भारत सच्चे आ्रादर्शों को भ्रुठला रहा है | चीन मे 
इसी लिये गलत नेतृत्व भी गक्तिशाली है और भारत में सही नेतृत्व शिथिल । 
सघर्षे विचारधारा का ही नही, विचारधारा के साथ तादात्म्य की मात्रा मे 
भी है। 
ईमानदारी से सोचने की बात है. कि हममे से कितने लोग हैँ जो भारत- 
माता की जय बोलते हुए भी कर्मपरायण हैं जिसकी जय बोलते हैं उसकी 
महिमा का स्मरण और ध्यान आवश्यक है, पर लक्ष्मएसेन के दरवारी पडितो 
का विश्वास वख्तियार खिलजी को रोक नहीं सका और पूरा वगाल मुट्ठी 
भर सैनिको ने रौद डाला । यह सही है कि हम उततने क्रूर, ग्रमानवीय और 
न्‍्यायनिरपेक्ष नही वन सकते, हमे वनना भी नहीं चाहिए, पर हमको अपने 
जीगमहन से उतरना भी चाहिए । चीन से सघधपे है, इसको यह कह करके 
टालना कि यह चीन के नेताओ से सघपे है बहुत वडी भूल है, क्योंकि चीन की 
जनता चीन के नेताओं से भिन्न नही है। हाँ भारत की जनता को पूर्णतः: 
उसके नेताओं से एकाकार करने की कल्पना करना जरूर इतिहास के अब तक 
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के मोड़ के प्रतिकूल होगा, क्योकि भारत की जनता सर्देव कुछ आदर्शो के प्रति 
ग्रपित रही है, नेताओ्रो के प्रति नही । इसलिये यदि भारत को एक करना है 
तो उन आद्शों को प्रखर करना होगा। उन्हें आकाश- गगा की तरह दुग्ध- 
घब॒ल, गीतल ओर दूर रखकर जनता को उनन्‍्मुख नहीं किया जा सकता। 
आदर्ण को सूर्य की तरह तयाना होगा । दिन के प्रकाश में रहने का अभ्यास 
करना होगा । यह समय है आदर्णों की प्राथमिकता के ऊपर निर्णाय लेने का, 
देश का सम्मान ऊपर हैं कि बान्ति, घर की, अपनी स्वाधीनता की प्रतिज्ना 
ऊपर है कि पडोसी के साथ श्रभिसार में किया गया वादा, सविधान की मर्यादा 
ऊपर है या व्यक्ति का आश्वासन, अपना चुननेवालो के प्रति नंतिक दायित्व 
ऊपर है या श्रपनी खामख्याली की विश्व-वन्धुता ? निर्णय लेना सहज नही है, 
क्योकि हमारे स्वाधीन राष्ट्र के सगठन की कई परते है | पर यह निर्णय अब 
टाला नही जा सकता । 
निर्णय टालने का अर्थ होगा भारतीय सामाजिक रचना को विश्वुखल बन 

जाने की पूरी छट, भारतीय एकता की कल्पना को श्ाब्दिक रह जाने की 
लाचारी और निलेज्जता को सम्मान का पर्याय बना देने की आाजका । विदेशी 
आक्रमण भारतवर्प मे कई वार हुए और भारत की सास्क्ृतिक भ्रखण्डता इन 
आक्रमणों से हूटी नही, पर आज उसके भी टहृठने का भय है, क्योकि हमारे 
सामने उसका कोई चित्र ही नही है। हम इतने निरजन, शून्य और निर्गुण 
हो गये है कि भारतीय सस्क्ृति का अर्थ चाहे तो सब कुछ ले ले, चाहे तो कुछ 
भी सन ले। आज तक हम पश्चिम की सास्कृतिक दासता से बचे रहे, उसका 
कारण यह था कि हम अपने स्वाधीनता के युद्ध मे गीता से प्रेरित हुए और 
हमने राजनंतिक पराधीनता मे सघरपं को आध्यात्मिक साधना के विरोध में 
खडा नहीं देखा । हमने यदि वसुधा को कुठुम्ब के प्रति लगाव होने के कारण 
ओर यदि विश्व सस्क्ृति से अपने को जोडा तो अपनी सस्कृति का अभिमान 
खोकर नही । जब मै सास्क्तिक आत्मवोब की वात करता हूँ तो मेरे सामने 
अपनी सस्कृति का भूठा श्रभिमान आदर्ण के रूप मे नही है ओर न मैं विश्व 
के समस्त जान को और समस्त सास्क्ृतिक उपलब्धि को भारत की प्रसादी ही 
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मानता हूँ । मे इसमे भी भारत की शान नहीं समझता दि। बह्ष दुनिया में स्व 
से अकेला है । मै सिर्फ यह जानता हूँ कि हम बौद्धिक प्ररातल सर प्रश्चिम 
की सब्कृति के साथ है जरूर और निश्चित रय से प्रदी सा चीनी सरद्राति से 
इन धरातल पर विलग, क्यो कि हम प्रत्येक व्यक्ति दो अच्छी धभावना में विः्यास 
करते है और उसकी सभावना के विकास मे समुचित अवसर देने बाले समाज 
में विश्वास करते है । 
भावना के धरातल पर हम पश्चिम से बिलग है, वयोकि हम पअ्रपनी मुक्ति 
के लिये उद्धारकर्ता स्वय है। अपने से इतर उद्धारकर्ता में हमारी आान्था नहीं 
है । चीन की सस्क्ृति से हम इन दोनों घरातलो पर बविलग है, केवल घाह्माचार 
के धरातल पर हमारी एक समानता है, चीन की संस्कृति “लि' में विश्चास 
करती है, हम “ऋत' या घर्मे मे विद्वास करते हैं । हम दोनों व्यवस्थात्रो 
को सहज उत्पन्न शक्ति के रूप में मानते हैं। हाँ, यह जरूर है कि चीन मे प्रत्येक 
व्यवस्था से 'लि' अपने को ढाल लेता है, जब कि हमारे यहाँ प्रत्येक व्यवस्था 
ही ऋत' के चक्र मे ढल जाती है । भारत जिन नदियों और पहाड़ो का पुज है 
वे दृहरी सार्थकता रखते है, उनके साथ हमारे कुछ सस्कार है । उन संस्कारों 
से उन्हें विलग कर दिया जाये तो वे निर्जीव और निरथ्थक हो जाते हैं। 
हिमालय देवात्मा है, गगा देव-तदी, श्ौर देव का अर्थ है स्वय प्रकाशित होने 
वाला, दीप्तिमान्‌ उन्तयन की ओर उन्मुख आदर्श-पुंज । हमारा विश्वास यह 
स्पष्ट हो जाना चाहिए-मरण मे नही है आहति मे है, निर्वाणोन्मुख दीप मे नही 
है, हविष्‌ से धधकनेवाली ज्वाला मे है, हमारा विश्वास एक नारायण के इच्नारे 
पर नाचनेवाली नरराजि मे नहीं है, एक-एक नर की साधना पर उतरने वाले 
नारायण मे है। हम शिव की तरह असुरो को भी वरदान दे सकते हे, पर देवत्व 
की रक्षा के लिये त्रिपुर का सहार कर सकते है, पारिवारिक आादर्ग की रक्षा 
के लिये जगत्‌ के ख्रष्टा ब्रह्मा का भी शिरच्छेद कर सकते है । बुद्धत्व का आदर्ण 
भी जो हमने अशत स्वीकार किया, वह इसलिये कि बुद्ध ने मार के ऊपर 
विजय पायी, बुद्ध ने दु ख का निदान किया और लोक को सम्यक्‌ आचरण की 
शिक्षा दी | वैसे हमारे आदर हमेशा चक्रपारिण, धनुर्धेर, परशुधर और हलधर 
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। चीन ने पश्चिम के विधि-दर्शनो को साध्य के रूप मे नही साधन के रूप 
कार किया है, उसका साध्य तो निपेध है। आज का सकट चीन से अधिक 
स निषेध का सामना करने का सकट है | हम अपनी स्थापना तभी कर सकते 
व इस निर्मेध का निषेष कर ले । हो सकता है कि हममे से जो लोग उदार 
बे चीनी चित्रकला, चीनी रसोई और चीनी कविता के निषेध के लिये तैयार 
न हो, श्र न त॑ंयार हो चीनी जनता के विरोध के लिये ही, पर मै समभता हूँ 
कि हमे चीन को उसकी समग्रता मे देखता होगा श्रौर यह भी निर्णय लेना होगा 
कि क्या हम भी चीन को देखा-देखी थन्त्रमुखी होकर ही स्वाधीन रह सकते है ” 
में समझता हूँ कि अपने स्वरूप की पहचान अपनी मुक्ति का सबसे वडा 
सावन है और इसीलिये मै चीन की विचारधारा के साथ अपने विरोध को 
पब्चिमी विचारधारा के विरोध या मेल से जोड करके रखना चाहता हूँ। 
चीन को यह सहूलियत है कि वह अपने को सबसे विलग करके रख सकता है, 
पर हमे सबसे सम्पुक्त होते हुए भी अपना श्रलग स्वरूप कायम रखना है । यदि 
हम ऐसा नहीं करते तो चीन की सबसे बड़ी विजय यही होगी । एक विजय 
उसकी हो चुकी, हमने अग्नरेजी मे अपने को बाँध लिया, आगे भी इसके लिये 
कुफल हो सकते है, इसी लिये फिर से अपने को जाँचने का वक्‍त आ गया है 
और अपने धूँघले विश्वासों को छोॉट करके अलग करने का वक्त गभ्रा गया, है 
ओर वक्‍त आर गया है इस धुंघलके को कायम रखनेवाले मुट्ठी भर सस्क्ृति- 
शूत्य अन्धे और बहरे वर्षंघरों ( ख्वाजासराओों ) की सत्ता को नकारने का । 
समय आा गया है कि हमारी स्वाधीनता की परिकल्पना उस चीनी परिकल्पना से 
बविलग हो, जो मानती है कि वन्धन और मुक्ति में वही अ्रन्तर है, जो रेशम के 
कीडो श्रौर मकडो में है। रेशम का कीडा कोष बुनता है और स्वय उसमे बन्दी 
हो जाता है, मकडी जाल तानती है और उससे अलग रहने के कारण मुक्त 
है । न तो हमे अपने-अपने रेशमी कोप के कारागार मे बंबना है और न मकडी 
की स्वतत्रता की कामना करनी है । 
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नयी कविता का सही चेहरा 


नयी कविता की परिभापा ठीक-ठीक तव तक नहीं की जा सकती, जब तक 
इसका सही-सही विवेक न हो जाए कि कौन-सी नकली नयी कविता है और 
कोन सही मानी मे कविता है । "नयी कविता' यह नाम कुछ भ्रामक ज़रूर है 
पर प्रयोग के वाद वन जाने पर यही नाम कछ सुविधाजनक प्रतीत हुआ । बने, 
इस नयी विशेषता की सार्थकता केवल उतनी हैं कि इस कविता-धारा ने काव्य- 
गत प्रतिमानों का पुनर्तवीनीकरणगा किया है। कुछ हट तक, इसी लिये, जितनी 
यह नयी है, उतनी ही पुरानी भी | स्वाधीनता के बाद इस भाव-धारा का 
अधिक विकास भी इस वात का द्योतक है कि इसके पीछे न केवल देश का, 
वल्कि काल का भी एक अखण्ड-बोध है। अपनी जमीन पर खडे होने का 
अडिग विव्वास है और विश्व के साथ सामजस्य होने का गहन दायित्व है । 
छायावाद एक रीतिविरोधी इतिवृत्तात्मक कविता की प्रतिक्रिया मे प्रवृत्त हुआ । 
इस प्रकार वह एक प्रतिक्रिया की प्रतिक्रिया था और, इसी कारण, वह अपने 
ही पोपको के द्वारा धारा मे विसजित कर दिया गया । उसने कुछ गन्ध दिया, 
कुछ रग दिया, पर वह धारा इतनी अधिक अध्यारोपित धारा थी कि वह 
कोई आकार ग्रहण न कर सकी । उसकी प्रतिक्रिया के रूप मे नहीं, वल्कि उसके 
रिक्त अवकाश को भरने की विवशता से ही कविता तयी धारा की ओर अग्रसर 
हुई । यदि भाषा को कुछ घिसे चिम्वों, गब्द की कुछ रुनझूनों और विपय को 
अरूप ओर अप्राप्य की मर्यादाओं से मुक्त करने के प्रयास को प्रतिक्रिया कोई 
कहना चाहे तो नयी कविता को भी कोई प्रतिक्रिया मान ले, मुझे आपत्ति न 
होगी । नयी कविता एक सहज विकास के क्रम मे है और यद्यपि प्रत्येक ऐसी 
कविता का उस कविता से प्रत्येक युग में संघर्ष रहा है, जो लीक से वँधी होने 
के कारण दुर्वह हो चुकी है । नयी कविता का संघर्ष अपनी पूर्ववर्ती कविता 


नयी कविता का सही चेहरा १३५ 


से प्राय नहीं के वरावर है, क्योंकि उसका प्रारम्भ ही एक ऐसी रिक्तता से 
हुआ है जिसे पूर्ववर्ती कविता छोड गयी थी। नयी कविता के ऊपर वाहरी 
प्रभाव नये कवियों की दीक्षा और संस्कार के अनुपात मे हैं। जिन लोगो ने 
आलोचना के नाम पर कबीर का रहस्यवाद, और कविता के नाम पर खड़ी 
बोली का काव्य-सकलन पढ़ा था, वे हरेक प्रभाव में पडे और उनके लिये हर 
जगह अभिभूत करने वाली नवीवता ही नवीनता मिली । जिन लोगों ते श्रनुभव 
के रस को स्वयं नहीं पाया था, उनके लिये कविता निश्चय रूप से वादविवाद 
प्रतियोगिता वनी । जिन लोगों ने लोक सस्क्ृति की प्रत्यग्रता को सजावट और 
नुमाइथ की चीज़ समझा, क्योकि उनका नागरीकरणा भी अधकचरा था, उनके 
द्वारा नयी कविता या नयी कहाती श्रॉचलिकता का नारा वन गयी । जिन 
लोगों ने लब की शक्ति के नये विस्तार को लय का विलय माना, उनके हाथो 
में पड कर नयी कविता झक्तिहीन गद्य की ठठरी मात्र रह गयी । पर ये सब 
चेहर नकली हे । 

असली चेहरे की वात करते समय पहले ही मैं यह जरूर इग्रित कर देना 
चाहँगा कि कभी कभी असली कवियों ने भी स्वॉग के लिये नकली चेहरे लगाये 
हैं, और यह नकली चेहरे लगाने की आवश्यकता हिन्दी के सारग्राही आलोचक 
के तकाजे से उठी है क्योंकि वह श्रालोचक असली कविता मे विशेष नही पाता, 
विशेष पाता हे नकली कविता में, क्योकि नकल से सव कुछ सतह पर रहता 
है और इसीलिये, वहुत सुगमता से हाथ श्रा जाता है । तो असली नयी 
कविता के लक्षण पर श्राऊं । इसकी पहली विशेषता है जीवन के आस्वादन में 
विश्वास । यह विव्वास कविता के लिये नया नहीं है। कालिदास ने इस 
विव्वाम के प्रतीक के रूप से आम्र-मजरी अपने काव्य के द्वार पर टॉगी हैं। 
ब्राउसिंग में भी यही उत्साह हैं जब वे कहते है-- 

मे बना हूँ जीवन की सघनता से 

चैतन्य की विणदता से 

अपने धर्मो से, रागो से, छेपो से 

सवेदन और क्षमता से विविक्त अन्त कर से,. . 
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पर मुभमे ही जुडी है एक ऐसी विकलता 

जो भर देना चाहती है सव कुछ, 

पर लेना चाहती है सव कुछ 

समस्त ऐन्द्रियता मे, 

वही मैं हूँ ।' 

नयी कविता में अपने को 'सेतु के रूप मे” देखते हुए भी, "नारायण की 
आँखों की व्यथा' अपनी आँखो मे ले लेने का दुस्साहस, इस जिजीविपा का प्रमाण 
है । चूंकि इस सघनता की अभिव्यक्ति व्यक्ति मे ही सम्भव है, इसलिये किसी 
हीरो या मुख्य तायक के निर्माण के लिये या किसी अपरूप अनुभाव्य साँचे के 
लिये मिट॒टी का लोदा बनने के लिये भी नही है, इसलिये व्यक्ति का उपयोग 
भी नही है । पर इसका अर्थ यह नही है कि कविता मे अह का विस्फोट हो । 
वस्तुत नयी कविता अनुभव की सबसे चरम कडी के रूप मे अह के विलयन का 
प्रकृष्ठतम माध्यम मानती है । इस माने मे प्राचीन कविता के आदर से वह प्रेरित 
है, क्योकि वे प्राचीन कवि जो 'अह' को विलीन करके ही लिखते थे, उनके 
लिये कविता स्वास्थ्य-लाभ का साधन नही स्वस्थ व्यक्ति की आनन्द साधना 
थी । ठोक आदर्ण वही है, यह मैं मानता हूँ । मेरी कविता उसकी अनुगामिनी 
नही है तो वह मेरी सीमा है ।” आत्मनेपद की तरह मनुप्य की देह को साधन-धाम 
चाहे न माना हो परन्तु उनका भी साध्य व्यक्तित्व के विस्तार में अ॒ह का विलयन 
ही है। नये कवियो ने मनुष्य के श्रनुभव को सामान्य से श्रधिक विशेष रूप मे 
प्रहदाय करने पर जो वल दिया है, उसी के कारण वह क्षण का भ्राग्रही जान 
पड़ता है, कितु इस क्षण के आग्रह की नियत रूप से क्षरिकत्ा का आग्रह मानना 
ठीक नहीं हैं। साथ ही, इस क्षणभाव की सार्थकता सवेदनशील के लिये 
है, इतर के लिये नही, यह भी जानकर चलना चाहिए यह क्षरा-भाव जीवन की 
सजउता का प्रत्याख्यान नही, समर्थन है। नयी कविता मे मृत्यु का विस्व जो 
ताउ्ठार आया है, सात्रवाब्यों के अतिजय से ले कर ओस-बुद की ऐसी ढर- 
5 है 3 हमर का फूल वन जाए ) मृत्यु जीवन की 

'र ही आती है । यह मध्यकालीन भक्त कवियों की 'सूली 


(४ 
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की सेज' है, स्पेत के कवियों की अंधेरी रात' है। इसी में से श्राह्नाद क 
जीवन के ज्वाल और आनन्द का उद्वेग होने पर सार्थकता लगती है । लोक ने 
जिस दृएन्दें' की बात की है और इसे अन्तस्‌ से उदभूत बतलाया है, वह भी 


यही है । वस्तुत नयी कविता मे मृत्यु का ही प्रत्याख्यान है । क्वासीमोदों की 
पक्तियाँ--- 


मैं मृत्यु के लिए तंयारी क्‍यों करूँ क्योंकि मैं जानता हूँ, जहाँ श्रथ है 

जानता हूँ इति वह सतह है, 

जिस पर मेरी छाया का लुटेरा चल रहा। 

में छाया ही नही जानता, 

या अज्ञेय की पक्तियाँ--- 

भीतर ही भीतर भरे पत्तो के साथ गलता और जी होता रहता हूँ, 

थये प्राण पाता हूँ .. 

नये कवि की उस आकाक्षा को सूचित करती है जो 'वसत से अरब 
असतुष्ट नही रह सकता” ( क्वासीमोदों ) 

नयी कविता का दूसरा लक्षण है पाथिव जगत की समग्रता का ग्रहरणा । 
केवल, यह हिन्दी कविता मे इसलिये अधिक तीखा लगता है कि कुछ शताब्दियों 
तक पार्थिव जीवन के निषेध पर या उसके मात्र एक अश के स्वीकार पर 
ग्रावव्यकता से श्रधिक बल दिया जाता रहा है, उसमे जीवन रस का श्राचमन 
ओ्रोठों से नही, हाथ से किया जाता रहा है । जापानी साहित्य में भी ऐसी ही 
अवस्था थी। पश्चिम के सम्पर्क ने पाथिव जीवन की तृपा बढायी नही, स्वयं 
पब्चिम का दर्शन पाथिव आनन्द है--मसीहाई दर्शन पाथिव आनन्द को 
आदिम अपराध मानता है-पर पण्चिम ने दी है वह उद्योग-प्रधान सस्क्ृति, 
जिसके बधन के कसाव में पाथिव आनन्द और अधिक सार्थक हो जाता है । 
नयी कविता मे इसीलिये लालित्य की उपेक्षा है, पर सुकुमारता की नही । 
नयी कविता वर्ण्य विषय की सीमाओं को इसीलिये तोड सकी है । उसमे यह 
यह विध्वास है कि -- 

मेरी अन्तरात्मा को जरा ने ग्रसा नही 
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दादी के मोह मे कभी वह फेंसी नहीं 

मैं अ्रपनी आवाज़ की ताकत से 

कम्पित कर सकता हूँ अ्रखिल विश्व 

और धरती फोड कर निकलने वाले श्रकुर का विव्वास हे : 
मुझे लगता है, मेरा 'मैं' मेरे लिये बहुत छोटा है 

इतने में मुझमे से शरीरी एकराट वरवस मिकल पता है । 
( मायाकोव्स्की ) 


( जापानी कविता इसीकावा तकुवोकु ) 

उसे सूने न रहने की, रीते न रहने की वॉक अनुकम्पा समाज की वोभल 
हो गयी है । इस तीक्ष्णता ने ही नयी कविता को नये विम्ब दिये । प्रकृति से, 
किताबों की प्रकृति से नही, वल्कि उस प्रकृति से जो कानो को, श्रॉखो को, 
त्वचा को, प्राण को, और रसना को प्रतिक्षण छू रही है, रोजमर्रा की जिन्दगी 
से, जिध्टता की नकाब उतारे लोक-जीवन से, और विज्ञान के द्वारा फैलाये गये 
विश्व के नये आयाम से । 'ऐठी मिट्टी का स्निग्ध धाम मे धीरे-बीरे रिसना, 
सन्नाटे मे वॉक नदी की जगी चमक कर भॉकती,' नीलाम चढ गयी भीतर 
की किरण' 'मानवा को भाप कना+र सोखने वाला 'मानव का रचा हश्ना सूरज 
'चिडिया के उड जाने पर पत्ती का कॉपना और फिर थिर हो जाना, अज्नेय 
की कविता में ये विम्व इसके सटीक उद्वहरण है। दूसरे नये कवियो और 
अज्ञैय मे अच्तर केवल इतना है कि अज्ञेय मे पाथिव आनन्द की सार्थकता, 
उत्तकी पाथिवता के कारण नहीं, वल्कि उसकी आनन्‍्दता के कारण है| वे 
चालू अर्थ में अध्यात्मवादी तो नहीं ई, और न है रहस्यवादी ही पर आनन्द 
मे जी जे पाना चाहते है वह पाथिव-अपाधिव दोनो एक साथ हैं । दूसरा 
विशेष यह है कि उनका विस्वविधान कच्चे रेशम की स्थिति मे नहीं है, उसमे 
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परिप्कार भी है । इस प्रवृत्ति ने ही नयी कविता मे भारतीय अनुप्ठानों के 
मागजिक उपादानों को जिस सरसता से ग्रहण किया है, वसा पूव॑वर्ती काव्य में 
महज कवि-कर्म के वेशिष्ट्य के अभिमान मे नही किया जा सकता । दिन के 
आरम्भ को द्वार पर पड़े हल्दी रंगे पन्र' के रूप भे देखना धरती को सवत्सा 
कामघेनु' के रूप मे देखना, साँक के वादलों को “कपूर और सिन्दूर की गाँठ' के 
रूप मे देखना, “नव्यों को रभाती हुई घेनुओ' के रूप मे देखना, 'धूप को सूप 
में भरे कत्क के दानो, के रूप देखना, नयी कविता की ऐसी विभेपता है, जिसे 
कोई अन्धा ही होगा, जो स्वदेश और अपनी सस्क्रृति की अभिव्यक्ति न मानेगा । 
मैने नयी कविता को अंग्रेज़ी मे काव्य १६६०-६१ रुपान्तरित करने का 
प्रथत्त--वर्ष मे किया । मेरे साथ केलीफोनिया विव्वविद्यालय के अंग्रेजी के कुछ 
कवि भी थे । वस्तुत अन्तिम श्राकार देना उन्हीं का काम था । मै मात्र माध्यम 
था । मैंने और मेरे मित्र कवियों ने यह अनुभव किया कि नयी कविता के विदेणी 
भाषा में अनुवाद की सबसे वडी कठिनाई यह है कि उसकी दृष्टि विस्तृत और 
मुक्त है, पर उसका दृश्य सस्क्ृति के वेशिष्ट्य से मुहरबन्द है । जो लोग इतना 
भी नहीं जानते कि भारतीय सस्क्षति की प्रतिभा भारत-भारत चिल्लाने से या 
बुद्ध और गाँधी के जयघोप से या सत्य और श्रहिसा जेसे शब्दों की दु्दशापूर्ण 
श्रावत्ति से झाकार नहीं ग्रहण करती, वह आ्राकार ग्रहण करती है मत अभि- 
व्यजनाओ से, उनके लिये नयी कविता में अ्रभारतीयता यदि दिखती है तो यह 
नयी कविता की विजय है। प्रभाव की बात, जैसे कि अज्नेय ने कहा है, “बन्द 
घर मे की जा सकती है” पर खुले आकाण मे इसकी वात करना अपने को हँसी 
का पात्र बनाना होगा | प्रभाव यदि है, तो इतना ही है कि हमारे जीवन का 
करा-वाशा आ्राज वि०्व से कोने मे होने वाली किसी भी घटना से प्रभावित हुए 
विना नहीं रह सकता । प्रभाव की इस अनिवार्यता से आँख मूंद लेना उन्हीं 
के लिये सम्भव है जो रगो के मोह मे फेस रहे है, और उस मोह को मुक्ति 
का साधन मानते रहे हे । नयी कविता और छायावादी कविता मे श्रन्तर यही 
है कि छायावादी कविता में रगो का भय है, रगो की आशा है, रगो से मोह 


है, पर नयी कविता मे केवल रग है । 
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नयी कविता की तीसरी विभेपता है उसकी प्रम्नाकुलता । स्वीक्षत मानों 
के बारे मे नयी जिज्ञासा हरेक नये विचारक ने हरेक युग मे की है, पर स्वीकृत 
मानो की स्वीकृति का जितना जीवन-व्यापी प्रभाव आज है, उतना पहले नही 
था। वे मात चाहे सदियों पुराने हो, चाहे इसी सदी के हो, उनकी परिधि 
दर्शन की पोथी तक सीमित नही रह पाती । उनका उपयोग छापे की कृपा से 
ओर औसत समझ वालो के नेतृत्व की कृपा से समूचे जीवन मे होने लगता है । 
उस दा मे ये मान वौद्धिक चिन्तन से गहरे उतर कर सवेदन तक छुने लगते 
हैं । इसीलिये, आज का कवि, चाहे सगक, चाहे प्रब्नकर्ता के रूप मे, चाहे 
उपहासकर्त्ता के रूप मे, चाहे उत्तरापेक्षी शिशु के रूप मे, चाहे प्रत्याख्याता 
के रूप में श्ाये विना नही रह सकता । मैं उन लोगो में नही हूँ, जो मूल्यों के 
विघटन तक नयी कविता को बाँध रखना चाहते है । विघटन भी यदि अपने 
में एक मूल्य है, तो उसको प्रइन किये बिना नयी कविता नही रह सकती । यह 
सही है कि हिन्दी के वहुत से आलोचको ओर कवियो ने मानो के बारे मे वात 
करते या अनुभव करते समय, वहुत हृ॒द तक यही मान लिया है कि जिस रूप 
में वे मान परिचिम से स्वीकृत है, उसी प्रकार भारत में भी | यह मान लेने के 
ही कारण नयी कविता मे कभी-कभी ऐसा तत्त्व देखने मे झा आता है, जो 
मेंगनी का ही सुख-साज लगता है और कभी-कभी उसमे न रहते हुए भी श्रालो- 
चको द्वारा 'वीटनिक' या पराजयवादी प्रवृत्ति ढूंढ ली जाती है। जैसे किसी 
पीपल की जड मे कोई मसखरा आदमी सिन्दूर पोत दे और फिर वह धीरे-धीरे 
ओभा-सोखा, किणोर प्रेम-म्रस्त युवक-युवतियों के भूत उतारने जुट जाये, वैसे 
ही नयी कविता में भी कुछ दो-तीन सडे-गले नारो को ले कर ढेर से आलोचक 
जमा हो गये है और उनके इर्द-गिर्द भूठे आदेग मे कोटा हिलाते कच्चे कवि 
भर कवियन्नी भूम रहे है । प्रब्नाकुलता का उद्देश्य मान का नकार नहीं, 
जी 40020 ( मैं मूल्य जव्द का के किक करके से 
प्रधिक है ह मूल्य का सम्बन्ध श्राथिक व्यवहार से ही 

पव्चिम मे यह प्रब्नाकुलता अन्त 


का न्‍्त सघर्षे और अनिब्चयजन्य आगका से मुक्ति 
लाने वाली आस्था को फिर से 


पाने के लिये है | पूर्व मे यह प्रश्नाकुलता 
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पश्चिम की दी हुई दु खबद्ध स्वाधीनता से मुक्ति दिलाने वाले स्वय वरण किये 
गये, ( स्व नहीं पर ) दूसरों के छुख को अपनाने के लिये है। पश्चिम में 
संघर्ष ऐतिहासिकता की दो व्याख्याश्रो में है, माक्सवादी श्रोर मसीहाई । पूर्व मे 
संघर्ष, यह ठीक-ठीक कहे विरोध, तो सघप और अ्र-सघर्ष मे है। पश्चिमी 
विचारधारा मात्र मे 'मै' के विरोध मे “हम' है | इस विरोध का समाधान चाहे 
'है” की प्रधानता मे दूँढा जाये, या 'हम' की प्राचीनता मे, पूर्व मे विरोध 
मैं! और 'हम' की एकता श्रौर अनेकता में है। कुछ कवियों मे परिचमी विरोध 
की स्थिति ही स्वीकार की गयी है । अज्ञेय के आरम्भिक कृतित्व मे भी हलके 
रूप से उसी विरोध का श्राभास है । पर नयी कविता का जो सही रूप है, उसमे 
मैं? और “हम' के पुनराकलन ही की बात है । पूर्व की कविता में प्रश्न यह है 
कि क्या दोगे ? कितना दे सकते हो ”? यह नही कि क्‍यों दोगे ? इसीलिये 
“व्यप्टि का अभिमान पूर्व की दृष्टि में विद जन की अ्रचेना में बाधक नहीं 
है ।” हिन्दी की नयी कविता क्षयग्रस्त नगर मे यदि आग न भी जला सके 
तो कम से कम बनखण्डी में ही आग लगा देने का उसमे जो सकत्प है, वह्ठ जितना 
दूसरो को जलाने के लिये है, उससे भ्रधिक अपने को ही जलाने के लिये है। 

पश्चिम की तरह यान्त्रिक सम्यता की सिरजाई समूह-सस्क्ृति के विरुद्ध आक्रोश 

नयी कविता में भी तीन्न है, पर यह आक्रोश आदिम जीवन के श्रनियन्त्रित और 

उदाम अ्रामोद-प्रमोद की ओर ले जाने वाला नही, न इमशान में घर बसा कर 

अधोरी बनाने वाला ही है, और न॑विक्ृृतियों के वहाव में डुबाने वाला ही' 

है । यह श्राकण सनातन लोक-जीवन की धूप को आमन्त्रित करने वाला है, 
ईब्वस्भावित जी बन के पारावार को एक विन्‍्दु मे छलकाने वाला है। वात्स्यायन' 
ते इसे व्यवित की खोज' की संज्ञा टी है और इसका उद्देष्य परदिचम के प्रति 
हमारा सही रुख अपनाना तथा पूवे की भावना की दृष्टि से सार्थक प्रतिभा से 

सम्बन्ध स्थापित करना बतलाया है। इसकी अभिव्यक्ति निचले स्तर एर सफाई 

के रूप में हुई है, उच्च स्तर पर आात्मिक अग्निपरीक्षा के रूप मे । इसका प्रारम्भ 

नवीन! के काव्य से ही माना जा सकता है । कहना तो यह चाहिए कि नवीन 

जैसी चैतन्य-दीपित-प्रतिभा नयी कविता के लिये स्पृद्दा की बात है । 
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नय्री कदिता की चौची विधेयता अपनी भाव-सकुलता के 


हा 


न्यू लथ तथा 
आपा का अन्वेपग्ा हें । नयी कविता, सबकी सत्र मुक्त छन्द में नहीं हूं और जे 
भी, वह भी लयवद्ध है। यदि नही है तो यह कवि की श्रषपन्नी कमजोरी हे । 


हिन्दी की गीत-शली ने वियेष रूप से कवि सम्मेलन के आलापो की अनद्व ति में 


१] 


हनन 


नई 
१) 
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जैली के लय को मन से ग्रहण करने की चीज न बना कर कठ से अहण करने 
की चीज वना दिया और कठ भी एक ही कोर पर लॉभायमान । उसने लय की 
विविधता की गृजाइण ही समाप्त कर दी और कवित्त-सवेया युग से कही अधिक 
रूढिठ्द्धता इस प्रेमर्नीतो के उबाल ने दी। इस विपम परिस्थिति में अपनी 
लोकप्रियता को दाँव पर चढा कर, नये कवियों ने लोकथुनों से लेकर प्राचीनतम 
सस्क्ृत कविता तक और हिन्दी के प्रचलित छन्दो के सच्निवेश-विनिवेश मे और 
यति तथा विचार के सामजस्य में ढूंढने के श्रनवरत प्रयत्न किये हैं । कुछ लोगो 
ने कमिस्स के दृब्य गुण को भी कविता में उतारने की कोनभिंग की । इन अनेक 
अकार के प्रयोगो मे समी सफल हुए हो, ऐसी बात नहीं, पर इनका स्वस्थ 
परिणाम यह हुआ है कि नयी कविता अ्रकेले भी पढी जा सकती है, वह 
सिर्फ मच के ऋन्‍दत की चीज़ नही रही । छनन्‍्द की यह परख निराला और पन्‍्त 
हुई निराला को “राम की बक्ति-पूजा' और पन्‍त की “परिवर्तन 
ज्ीपक कविता मे लय को भाव के साथ जोड़ने का सफल प्रयत्न किया गया है। 
चह हिन्दी कविता में छायावादयुगीन एक विजेष उपलब्धि कही जा सकती है । 
चूंकि छन्‍्द की परख कवि के आन्तरिक लय की परख है, इसीलिये छनन्‍्द से 
उसका कमजोरी और गक्ति, ढोनो का अन्दाज लगाया जा सकता है । कुछ कवि 
जिनमे पहाड़ी नाले का दुरनिवार प्रवाह हैं, जो उनके लोकास्थानक गीतो के 


कद 
अल उत्तका अलमस्त 


हे स्त जिन्दगी को व्यक्त करने मे तो वहत सगक्त है, पर दही उस 
त्रे के सजय को अभिव्यक्त करना चाहे, तो वह प्रयत्न हास्यास्पद हो जाता है 
कुछ कवि है जो अपने सोन्‍्दर्य-वाब के लिये ( विज्वेप करके छोटे-छोटे काँच 
“टुकड़ा में गृहीत सौन्दर्य-बोच 


लहरियी में चहाव-उततार 


च्ज्जी 


3 


लिये ) युख्यात हैं, उत्तकी लय में भी ताल की 
वार है। यह लय कई छोटे चित्र एक लड़ी को पिरो देते 


हैं, पर एक चित्र बना देने की बात जहाँ आती है, व हाँ यह 
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लड्खडा जाती है | कुछ कवि हैं जो बिता ववतृता दिये नहीं रह सकते, इसी- 
लिये उसके छुन्द मे एक लम्बी खीच होती है, जिससे युरु सात्राएँ लघु मात्राओं 
को आक्रान्त किये चलती है और उन्हें, जब सक्षिप्त रूप में वात कहने के लिये 
लघु भात्राओं का उपयोग करना होता है, तो वे फ़र्ग हो जाते हैं। इसी तरह 
उर्दू गजल की नाजुक खाली का उपयोग श्रत्यन्त सक्षिप्त विम्बों में किया जा 
सकता है, पर विराट चित्र को उपस्थित करने के लिये वह पगु सावित होती 
है । उदाहरण और भी जोडे जा सकते है, यहाँ इतना ही अलम्‌ होगा कि थह 
विचार करने की वात है कि ध्यान से यदि तयी कविता का अध्ययन किया 
जाये तो छन्द के श्राधार पर ही नये कवियो के व्यक्तित्व की शोध की जा 
सकती हैं । 
जहाँ तक भाषा का सवाल है, यह मात कर चलना चाहिये कि “कला के 
माध्यमों से सबसे कमजोर साध्यम भाषा है। इसीलिये उसके दुरुपयोग की 
सम्भावनाएँ भ्रधिक रहती है ।' सही भापा जब सहज भाषा हो, तभी वह 
वास्तव में सही है । इस सहजता की साधना हम हिन्दी लेखको में यथेष्ट नही 
है ।” द्विवेदी युग मे भाषा के वारे में सहजता थी, व्याकरण-शुद्धि पर बल 
था, पर भाषा के सस्कार या शब्द के सस्कार पर वल नहीं था । छायावाद के 
कुछ कवियों मे शब्द के सस्कार पर वल मिलता है, किन्तु इसके बाद, दोनी 
की उपेक्षा कुछ न कुछ हद तक हुई । किसी भी कविता के सामने भाषा साध्य 
नही, सिद्ध रूप मे आती है इसलिये, नयी कविता को जो भाषा मिली, उसी 
मै उसे नयी शक्ति डालनी थी। कुछ लोगो ने झवित आरोपित करनी चाही 
है और वे विफल रहे हे । कुछ लोगो ते सस्क्ृत से गवित ले कर डालनी चाही 
है लोक भाषाओं से मुहावरे ले कर भाषा को जीवित बनाना चाहा हैं और 
घर की भाषा का सस्पर्ने दे कर आत्मीयता लानी चाह है । इन लोगो में वे 
तो सफल हुए है, जिन्हें पहले से ही भाषा का सस्काए है और जो भाषा के 
साथ ही जनमे थे, उनके हाथो इस प्रयोगो की इंदेगा ही हुई हैं । ॒ 
ये चार परिभापाएँ तयी कविता की सर्वादा की सीमाकत करने के लिये 
सही, नयी कविता की पहचान के लिये हैं । 


कालिदास की दविवदृष्टि 


कालिदास को लोगो ने सौन्दर्य का और सौन्‍दये के प्रेम का कवि कहा है पर 
यह वात केवल एकदेश मे ही सत्य है, पूर्णो सत्य नही है। सत्यम्‌ शिवम्‌ सुन्दरम्‌ 
की समर॒सता की वात निश्चय ही भारत के लिये नवीन है । वस्तुत भारतीय 
साहित्य की मर्यादा शिवमयता ही है | स्वय साहित्य गव्द का व्युत्पत्तिजन्य अर्थ भी 
यही इगित करता है कि हित के साथ होने की भावना ही साहित्य है । कालि- 
दास प्राचीन और नवीन भारत के कवियों मे जो अपना मूर्थन्य स्थान रखते 
हैं, उसका कारण कालिदास की वह समग्र जिवदृष्टि ही है। शिवदृष्टि और 
शिवमयता मे कोई श्रन्तर नही है, क्योकि बिना शिव हुए गशिव-दृष्टि नही 
प्राप्त होती और विन्ा जिव हुए शिव भी नही प्राप्त होते । इसलिये गिवदृष्टि 
क्या हैं इसकों समभने के लिये शिव क्या है, इसे समफना जरूरी होगा । सबसे 
वडी वात तो यह है कि शिव किसी अर्थ मे रूढ नही हैं । शिव की सत्ता केवल 
परमार्थ नही है और न है केवल प्रातिभासिक या व्यावहारिक ही । दूसरे भब्दो 
में कहे तो न जिव केवल आध्यात्मिक है, न केवल भौतिक | शिव है, इसका 
अनुभव प्रत्येक क्षण और सृष्टि के प्रत्येक अणु को हो रहा है । जिस क्षण नही 
6, उस क्षग प्रत्येक अणु को उनके विरह मे वेकली भी अनुभव हो रही है 
और सृष्टि का प्रत्येक अवयव चाहे वह जड हो या चेतन निरस्तर उसी शिव- 
स्थिति को प्राप्त करने के लिये सचेष्ट है । यह चेष्टा ही कालिदास ये साहिय 
का विषय है । कालिदास का मनुष्य सृष्टि से विच्छिन्न कोई अलग पाथिव सत्ता 
नहीं है, वह भी सृष्टि का एक अवयव है और ऐसर अवयव है जिसके ऊपम्मे 
द॒ष्टि को समरसता या सदाजिवता या स्वतन्त्रता लाने की सवसे अधिक जि रह- 


कालिदास की शिवह॒ष्टि १४५ 


वारी है। अनेक स्थलों पर कहा गया है, कालिदास राजतन्त्र के कवि है और 
राजाश्रय में पले होने के कारण वे राजाशथ्रय की सुख-सुविधाओ के कवि है । 
यह बात कितनी थोथी है, यह इसी से प्रकट है कि मेघदूत, रघुवर, कुमार- 
सम्भव और अभिनज्ञान गकुन्तल, जो उनकी श्रेष्ठतर क्ृतियाँ है, चारों अपनी 
पृष्ठभूमि के लिये तपोवन से ही वातावरण का मृह जोहती है । चारो में सिद्धि 
का मार्ग जीवन में तप है, विलास या उपभोग नहीं | फिर भी यह सही हैं 
कि उपभोग का एकदम निषेध कालिदास ने नहीं किया है क्योकि विवदृप्टि 
का तात्पय है ऐसी दृष्टि से, जो वर्जन से परे हो, जो जीवन को विधि-रूप मे 
स्वीकार करती हो । इसलिये शिव जम के नहीं, समग्रता के प्रतीक है । भम- 
प्रधान ऋषियों के भीतर भी निभूढ रूप से तेज रहता है, यह अभिज्ञान गकुन्तल 
के द्वितीय श्रक मे इग्रित करते हुए कालिदास ने सिद्ध कर लिया है | कि 
वास्तविक रूप से शिव का तृतीय नेत्र ज्ञान के तेज का ही प्रतीक है और इस 
नेत्र के खुलने का अवसर जीवन में बराबर न आये तो भी इसकी शझ्रावग्यकता 
हैं, क्योकि इसके विना जीवन में श्रविवेक का सामना नहीं किया जा सकता 
है । शिवदृष्टि की सबसे बठी विभेपता विरूपाक्षता ही है। साधक के प्रति 
मृदु और बाधक के प्रति कठोर न हो तो वह दृष्टि निर्बेल है । रघुवश के प्रारम्भ 
में कालिदास ने उत्तम पुरुष की कल्पना इस रूप में की है कि वह समुद्र की तरह 
एक ही साथ सुन्दर और भयानक होता है ।” अपने सौन्दर्य की रत्नराभि ; 
कारण तो आकर्षण का केन्द्र रहता है और अपने भीपणानां-भीपणम्‌ गुर के 
कारण वह विकर्षण का भी केन्द्र है। इसलिये कालिदास के रज अवान राजछुरप 
भी दिग्विजय करने के अनन्तर अपनी अजेष सम्पत्ति का दान करके हरी विध्वजित्‌ 
यज्ञ का सम्पादन करते है और अन्त में योन के द्वारा ही गरीस्त्याग भी, दूसरी 
ओर उनका सत्त्वप्रधान चरित्र भी अनुकम्पा-मृढु होते हुए भी तप के वातावस््य 
में अ्रमामजस्य लाने वाले के प्रति उत्तना ही पर्स भी है । कालिदास के अभिनान 


१, क्षमप्रधानेपु तपोधनेदु ग्रूढ हिं दाहात्मकमस्ति चेज- ॥ २४ 
२ अ्रधपष्यक्चोपगम्बण्त पादोरत्न रिवार्साव - । £। १८ 


ाष्दो ८ 


ए 
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गकुन्तल के पाँचवे झक में कष्व के जिप्यो ने जो दुष्यन्त को फटकार बताया 
कि ऐसे विकार ऐब्वर्य के मदमनों में होते हैं तपोवन,के निव्यसियों मे नही होते, 
फटकार धर्म में निमढ तेज की ही द्योतक है । कालिदास की सबसे सीन्द्रण- 
सृष्टि है पार्वती, और सबसे अधिक तप भी उन्हीं को करना पडा हू । 

एक बार सामान्य सेवा करने पर भी उन्हे सिद्धि नहीं /मलती, तब पुन अपने 
रूप को अवश्य बनाने के लिये उन्हें घोर तप करना पडा है, ऐसा तप जिसमे 
हिम-आतप-बर्षा क्रिसी की भी चिन्ता नही रह गयी, पेड से गिरे पत्तो की भी 
आणा छोड दी गयी। मध्यय॒ग मे प्रेममार्ग के कवियों में भी इसी तप की 
भावना को वर्ण! ने साकार रूप में फलित देखा है, तभी सूर ने वंची के द्वारा 
गोपियों से बह कहलवाया है छि हमें समझ करके उलाहना देना चाहिए कि 
में क्यों भगवात्‌ को प्रिय 6 । तुम्ही सोचो कि मैंने घर-द्वार तजा, एक पर से 
मैं खड्दी रही हिम-आरनप और मेह सहती रही, अग्निशलाका से अपना अंग- 
च्छेद कराया, तव जा कर भगवान्‌ के भ्धरो में स्तेह जुडा। तुम भी इतना 
तप कर सक्रो तो यह सुख तुम्हे सी मिल जाये । वस्तुत सौन्दर्य का सबसे बडा 
धर्म ढ्रे बणीकरणा, जिसको उस्कत कवियो ने सौभाग्य की सज्ञा दी है और इसी 
सोभाग्य का जन्मजन्मान्तर-ब्यापी बनाने के लिये क्रालिदास की परत्रित्रतम नारी- 


प्रतिमा सीता ने यह प्रतिज्ञा ली है कि पुत्र-प्रसव करने के अनन्तर ही मैं इस 


सकत्प को लेकर तप कहेंगी कि जन्मजन्माल्तर में राम ह्वी पति मिले और फिर 
उनसे विश्योग न हो । 


सौन्दर्य को निवेदनीय बनने के लिये क्रेवलल योग-साधना ही अपेक्षित है, 


सा छात नहीं, क्योकि योगसावना से केवल चित्तवुन्ति का निरोध होता है और 
निरोश से भी ऊपर उठ कर चिसव॒न्ति के अभिद्ववण्ण के द्वारा दित्त के विस्तार 
तक यद्वि साथना नहीं उठती तो बढ़ साथना अद्नकार्य रह जाती है । शकुन्दला 
का नो झरीर ही तप अर्थात्‌ योगमय जीवन में पला हुआ है । उसे इसीलिये 
वनदेवियों का ही दुलार प्राप्त है, उसका सौन्दर्य बन के ओर वन के जन्‍्तओं 


? मूच्छन्त्यमी विकारा प्राद्रेगाब्बर्यमेय | ५११८ 


कालिदास की शिवरहप्टि १४७ 


की निस्पृह सेवा में निखरा हुआ सौन्दर्य है और कुसुम से इस आत्मीयता के 
कारग ही चूंकि कुसुमी के वाद पल्‍लव आते है, उन पल्‍लवों की आलकारिक 
सुन्दरता से प्रीति होते हुए भी पल्‍लवों को वक्ष से अलग करने के लिये उसवा 
दिल गवाह नही देता अकुन्तला की वसंत्त की योभा आज्रमजरी से स्थल-रथल 
पर उपमात की गयी हैं । चित्त की परिप्कृति के लिये ही बिरह-क्षत धारण 
करने के लिये विवण होती है और विरह-ब्रत भी ऐसा जिसमे कि मिलन की 
आगा क्षीणुतम हो, साथ ही पति के द्वारा परित्यक्त होते का बन्त बडा सामा- 
जिक कलंक भी बहन करना हो | ऐसे कृप्ट में चित्त का परिष्कार हो और 
साथ ही विक्लेष न हो, टसलिये उसे पुन. मारीच के तपोवन की छाया मिली है । 
पर बकुन्तला वसन्‍्त की भोभा है, जिसकी रमगीयता का परिग्गाम ग्रीप्म 
का फल-भार है, उसीलिये पहले अक में परिग्याम-रमगीय दिबसो की ओर 
सकेत करके ऋबि ने 'कुसुम जन्म ततो नवपल्‍लवा तदन पदटवदकोकिल कुणितम्‌ 
में भा आगे जा कर कल्न-प्राव्ति की अबस्या द्योतित करायी है | जिस भरत 
की गकुन्तला इस तप क्रे अनन्तर माता वनी है, वह भरत अपने प्रताप मे 
प्रीष्म के ही सद॒ञ है, यह वात सूथ्म रूप से व्यग्य है । 
इसके विपरीत पार्वती का सौन्दर्य शरद्‌-ऋतु का सौन्दर्य है। पूर्व जन्म के 
ही तप और त्याग से निखने हुए चिच्र के कपाय से प्रक्षालित सर्वतोभावेन 
रशुश्र और प्रारम्भ से ही विवेक से युक्त वाल्यावस्था से ले कर विवाहोत्त 
अवस्था तक किसी न किसी बहाने से शरद का ही स्मरण किया गया है। 
वाल्यावस्था में ही अपने-आप विद्याओ का आविर्भाव शरद ऋतु मे हसो के 
आने से जो अनुविम्बित किया गया है,” उसका तात्पयय प्रारन्भ से ही पार्वती 
को शिवपात्रता दिखानी है । दसरा प्रमण तब आता हैं जब कि पार्वती का 
विवाह के बेदी पर जाते के लिये प्रस्तुत किया जा रहा है । उसमे भी कवि ने 
पावती को जलाभिपेक में अनन्तन निखरी हयी काश के फूला से विहँसती 


१ ता हसमाल। 'जरदीव गंगा महोपत्रि तक्तमिवात्मभास | 
5 न हे 
स्थिरोपदेशामुप्देशकाले प्रपेदिरे प्राक्तनजन्मविद्या ॥ कु० स० | 
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धरती से एकाकार किया हैं ।* 


बह स्मित वृष्ति का स्मित है। विवाह के अनन्तर तो पार्वती की उपमा 
क्षीरसागर की उस वेला से दी गयी है, जो पूर्ण चन्द्रमा के प्रकाथ से छलक 
उठी हे ।* इसका तात्पर्य आनन्द की पराकाष्ठा का प्रसाद जगत्‌ को दिलाना 
है । पार्वती ने जो पाया है, वह पार्वती अपने में ही भर कर रख सके, ऐसा 
हैं ही नहीं । इपलिये पार्वती को उसे विब्च को अधपित करना ही है 

ब्रीर यही कुमा रसम्भव की फल-प्राप्ति सन्निहित है । 


गरद की इस रजनी में परम खुख की कामना की वात मेंघदूत में भी 
सूध्म ठग से सकेतित है, यद्यपि मेबदूत वर्षा-ऋतु का काव्य हैं। उसम मधदूत 
क्रा कामख्य प्रकृतियूूप बना कर मानों इच्छावक्ति के विलास की साकार 
प्रतिमा कवि ने बना डाली हे | आ्रादि से अन्न तक जिस कासना का विस्तार 

मेबदूत में मिलता है, बहु कामना व्यापक अर्थ में सब्लेष की कामना है, मात्र 
एक सामान्य पुरुष की एक सामान्य नारी के साथ सिलन की कामना नहीं, 
बच्चपि उस रूप में भी वह कामना क्रम महत्त्वपूर्ण नहीं हैं । मेघदूत में स्पष्ट 
रूप से देश के एक ब्वग्व को दूसरे श्रवयत से जोड़ने को कामना है, आ्राकाश 
को परती से, नदी को वन से, उन को वन के प्राणियों से, जनपद को नगर से 
लोकवर्म को जास्त्र-धर्म से, कला को उपासना से. एक देवता को दूसरे देवता 
से, साधना की चिन्वृत्ति को सिद्धि की चित्तवृत्ति से, मनुप्य-योति को मनुप्येतर 


्रि कि 2 के, जड़ के अत «2 कप |. # गत न रू 

यानियों से और जड,छों चतन से जोडने की कामना मेघदूत मे वितन है । जिस 
विरह को मेघदूत मे इतना विराट प्रसार सिला है, वह विरह मानवीय होते 
हुए भी इतना ब्रह्माडव्यापी बन कर रहा गया हे कि उस विरह के कह़ाने ही 


मनुष्य को सबसे अधिक पवित्र क्रने वाली चित्वत्ति का ही विस्तार किया 


> 


, ला मगलस्नान विश्वद्धगात्री गदहीतपत्यद गमनीयवस्त्रा 
नि नपर्जन्यजलाशिणेका प्रफुल्लकाणा वसुधेवरेजे ॥| कु० स० ७४११ 
दवेलव सफेनपण्जा पर्याप्तचन्द्रव शरततन्रियामा । 


व नवक्षीमनिवासिनी सा भूयों वर्नो ठर्पगगमादवाना ॥ क० स० ७२६ 


/ह। 
शे 
आह है 
| 
| 
हर 
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गया है । मिलन की आराशा से प्राश-धारण करने का एक और सकल्प है, इसरी 
ओर वही दोनी सवादी तत्त्वों से इस प्रकार एक दूसरे मे तललीन करने वाले 
ऐसे ढारुगा विश्लेप की प्रतीति है कि कल्पना मे भी सिलन का क्षण असम्भव 
है । यक्ष-चित्र मे अपने को अ्रपन्ती प्रियतमा के समीप नही ले जा पाता * और 
यक्षिणी-सगीत में उस यक्ष के साथ श्रपने को जोड कर फिर मसूर्छता भूव जाती 
है, जिससे कि विश्लेप तीतव्रतर हो जाता है ।* 

मेधघदूत में आदि से श्रत्त तक इस विरह-साधथना के साथ ही साथ महा- 
मिलन के योजक सूत्रों का सघटन हे । ये सूत्र है, देश की भौगोलिक और 
सास्कृतिक प्रकृति के दर्गनन, देश की देव गक्तियों के प्रति श्रद्वा और सीन्‍न्दर्य 
को मनुज्य और प्रकृति मे श्रविसकतर देखने का प्रयत्न | मेघदूत इच्छा-शक्ति 
का विस्तार होने ही के कारण कालिदास के कावब्यों मे सबसे श्रधिक कल्पना- 
प्रवण है, जितने दृष्य एक के बाद एक मेघदूत के छोटे-से विस्तार मे रचे गये 
हैं, उतने कालिदास के महाकाव्यों मे भी नही रचे जा सके । रघुवण मे चौथे, 
सातवे, तेरहवे सर्ग मे, अभिज्ञान शअकुन्तल में पहले और सातवे अक में तथा 
क्रमार-सम्भव के पहले सर्ग में देश के विविध भागों के चित्र रचे गये हैं, पर 
ये चित्र विखरे-से हैं, परस्पर सबलेप से ये विरहित हैं । कारण यह है कि वहाँ 
चित्र रखने से अ्रधिक चित्र रचने के पीछें चलने वाली कथावस्तु का महत्त्व है, 
जब कि मेघदूत मे भी चित्र-रचना मे कवि की उतनी ही प्रयोज्यता है, जितनी 
कथा में । 

भेघ॑दत में शिव और विष्ण के स्मरण भिन्न-भिन्न प्रसगो मे किये गये हैं, 
यज्ञ का वर्तमान निवास रामगिरि हे, जिसके श्रॉश्वम॑ के सरोवर जनकतनया के 
स्‍्तान से पवित्र हो चुके हैं। जनकतनया की स्मृति विरह की पवित्रतम स्मृति 
है । जब बादल को यक्ष संदेश दे कर विदा देंने लगता है तो वह वादल को 
गोपाल कंण्ण के रूप में देखता है, मानो बांदल के इस रूप में ही परमानन्द 








१, ऋरस्तस्मिन्नपि न सहते सगम नो कतान्त । र२०। १४॥। 
२ भूयोभूय स्ववमपि कछता मसूच्छेना विस्मरस्ती | र० । ६४ । 


१५० साहित्य की चेतना 


थे सायुज्य पाया जाता है। शिव के सबसे महत्त्वपूर्ण बर्गान उज्जयिनी और 
कैलाज के हे । जहाँ उज्जबिनी पाथिव सिद्धि की प्रतीक है, पाथिव सिद्धि की 
प्रतीक होने के कारण पार्थिव सौन्दर्य के सहज और कृत्रिम दोनों प्रकार के 
विश्रमों से चमत्कृत है, वहाँ कैलाश अपाधिव सौन्दर्य के उद्भासका प्रतीक 
है । एक पार्थिव सौंन्दय के विद्युच्चचल रूप का प्रतीक. है, दूसरा देवीसौन्दय 
क्रा दर्पण होने के कारण शिव का पुजीभूत अरट्टहास है । शिव का नतेन दोनो 
जगह है, उज्जयिती में शिव का नतेन मृत्युंजय का न्तेन हैं और केलाग में शिव 
का नर्तन सदाजझिव का नर्तन है । शिव और विप्णु के अलावा जिन देवताओं 
ने सबसे अधिक कालिदास की कल्पना को आक्ल्ठ किया है, उनमे स्कद का 
नाम सबसे आगे आता है । स्कद की यह उपासना निश्चय ही देवगक्ति-सयोजन 
की उपासना है, इसीलिये स्कत्द के निवास का नाम ही देवगिरि है और 
कदाचित्‌ इस देवगिरि ने ही कवि को कुमारसम्भव की प्रेरगा दी है | स्वन्द 
का तेज यू को भी अ्रतिक्रान्न करने वाला वतलाया गया हूँ और णित्र के तेत्र 
को अग्नि के माध्यम से जो वहन कराया गया है और स्कन्द की उत्पत्ति का 

स्थल सरकडे का स्थल वतलाया गया है, वह स्कन्‍्द के लोकदेवत होने का ही 

एक स्पष्ट सकेत है । 


शिव के साथ स्कनद का यह योग पतजलि के समय से ही लोक-अचलित 
हो चुका था । कालिदास के प्रत्येक काव्य मे पुत्र मे स्कन्‍्द के गुण दीखने की 
लालसा मिलती है, यहाँ तक कि भरत मे स्कनन्‍्द की ही प्रतिच्छाया मिलती 
हे, यह निश्चय ही परम्परा को तेजस्वी बनाने की कामना से निहित किया सयरा 
है। ऐसा लगता है कि कालिदास ने जिस अखड दृष्टि से यज्ा-विधि, उपासना, 
योग-साबना, विव्वान्म-चिन्तन और लोकानुग्रह कामना से कर्म के व्यापार को 
प्राकलिन किया है, उस अखड दृष्टि में कालिदास के पूर्व की भारतीय चेतना 
की समस्त उपल ब्थि ही आकार पा सकी है | इसमे तनिक भी संदेह नहीं कि 
ऐसी अखद दृष्टि कालिदास के पहले अन्य किसी भारतीय कवि में उस मात्रा 
में नहीं पायी जा सकती है। कालिदास की शिवदप्टि क्री सबसे बढ़ी विजेपता 
उसकी झखडता है । इसीलिये कालिदास भे आरम्भ से अन्त तक सामजस्य है 
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समाज और व्यक्ति के आद्शों मे । कालिदास मे व्यक्ति की उन्नति समाज- 
कल्याण की उन्नति से निरपेक्ष नही है । इस लोकसग्रह के सबसे बड़े आदर्श 
हैं, राम, जिनके बारे में स्पष्ट रूप से कहा गया है कि उन्ही को पा कर लोग 
' पृश्न से पल्‍्लवित हुए और उन्ही को पा कर लोग पिता से सनाथ हुए ।* यहाँ त्तक 
कि लोक-तुप्टि के लिये ही उन्हे भ्रपना स्नेह भी बलिदान करना पडा है । यह 
सही है कि सीता मात्र इन्द्रियार्थ नही हैं। और कालिदास उन्हे इन्द्रियार्थ कहने 
हुए चुक-से गये हैं, राम की ही भाँति वे सेवा-सावना की प्रतीक हैं और कदा- 
चित्‌ इसीलिये कालिदास ने सीता के द्वारा राम को यही सन्देह भिजवाया हैं 
कि राम का कत्तंव्य पति के रूप मे विरत हो भी जाये प्रजा-पालक के रूप में 
विरत नही होना चाहिए था ।* सीता का व्यक्तिनिष्ठ उत्कृष्ट प्रेम राम के 
लोकदन्नत का पूरक है, उसके बिना राम अधूरे हैं । 
इसी अखड दण्टि के कारण कालिदास सीन्दय के प्रति क्षणभगुर दृष्टि 
नही रखते । सौन्दर्य में वे इसीलिये प्रलोभन तही देखते, उलटे सौन्दर्य को गरुणो 
का आश्रय मानते है । सौन्दर्य के प्रति कालिदास का श्राकर्षण वरतुबादी कही 
नही है ।सुन्दर वस्तु कालिदास के लिये क्षरिशक आकर्षण की वस्तु नही, बल्कि 
जन्म-जन्मातर की सौहादें स्मृति दिलाने वाली है और सुन्दरता इसी लिये ग्राहक 
और ग्राह्म दोनो है । स्वय व# परिसर के सौन्दर्य से प्रभावित है और परिसर 
उसके सौन्दर्य से प्रभावित हैं | सौन्दर्य का प्रवाह एक ही है, उसकी अभि- 
व्यक्तियाँ भिन्न हैं। कालिदास का प्रक्ृति-प्रेम भी इसी सीन्दर्य-बोध से अनु- 


प्रारित है। 


कालिदास की कोई भी सीनन्‍्दर्य-प्रतिमा प्रकृति के बरातावरण से विन्छिन्न 





१ येना्थंवाललोभपराडमुखेन तेन घ्तता विध्नभय क्रियाबान्‌ । 
तेनासलोक पितृमान्‌विनेत्रा तेनंव शोकापनुदेन पुत्री ॥॥ रघुबण | १४ 
२, इनूपस्थ वर्णाश्रमपालन यतः स एवं धर्मो मनुना प्रणीत । 
निर्वासितापि तपस्विसामान्यमवेक्षणीया ॥। २० १४६७ 
६ नच्चेतसा स्मरति नूनमबोबपूर्व भावस्थिराणि जननान्तरसौहदानि । 
अत जा० ?।2० | 
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करके रखी वहीं जा सकती, क्योक्ति उस प्रतिमा का अध्तित्व उसके वातावरण 
से सम्पृक्त हे । बकुस्तला को आम की छाया, नवमल्लिका हरिनों के विश्वास, 
मालिनी नदी के बलुआ तट पर हस के जोड़ो का विहार, उस मालिनी के और 
आगे दूर क्षितिज पर हिमालय की धवली-सी रेखा, स्वय इन सवसे यदि सबसे 
अलग कर दिया जाये तो उसका चित्र ग्रधरा रह जाता है । यही नहीं, स्वय 


गकुन्तला का शख्गार भी प्रकृति के उपहारों से ही सम्भव हैं यदि काना मे 


गिरीप का फूल तहीं लटकाया गया और यदि मृणाल-मूल को स्तनों के वीच 
में स्थान न मिला तो भी झऋकुन्तला की सृतति नहीं पूरी हो पाती ।* झकुन्तला 
दी नही उर्वशी, इरावती, यक्षिणी, इन्दुमती, पार्वती और सीता इत सभी 
सौन्दय॑-प्रतिमाओं में प्रकृति का योगदान है । जिस सौन्दर्य की रचना में प्रकृति 
उपकरण नहीं बनती, वह सौन्दर्य कालिदास के लेखे व्यर्थ है। कालिदास को 
विधाता की सामान्य सृष्टि में उतना विश्वास नहीं है, जितना अपनी दृष्टि- 
पललवित सौन्दर्य सृष्टि मे । 
इसलिये कालिदास को भोग का प्रत्याख्यान नहीं वल्कि भोग का स्वीकार 

ही अधिक काम्य है । भोग का जीवन में जितना स्थान हे, उत्तता अवस्थाक्रम 
के अनुसार होना ही चाहिए, पर यह भोग विवेक से नियत्रित अवश्य हो । कुण 
की यह उक्ति कि जिस स्त्री से विवाह हआ हो उस स्त्री के प्रति कामप्रीति 


रखना रघुकुल का स्वभाव नहीं है, यही प्रतिपादित करती हैँ । इसलिये अग्नि- 


वर्ण जेसे भोगपरायणा नायक में रघुवंग की समाप्ति कराबी भी गयी 
कुल की उज्ज्वल परम्परा का अग्निवर्ण तक 
गया । अग्निवर्गो विनाण क्री परासीमा है। 


। उस 
आते-आते बिलकुल ही विनाण 

दष्यस्त जेसा भोगपरायरणा नायक 
भी अपने भोग मे डिवेक के द्वारा क्रिसी न बिसी रूप में तियत्रित होता हैं और 
उसे अपनी भोगप्रायणशला का परिताप भी तीत्र रूप में होता हैँ। वस्तुत काम 
काम कालिदास के लिग्रे प्रजोत्पत्ति हो है। यदि प्रजोत्पन्ति चही हैं तो 


मीन «5 








2 कृत ने कर्गायितवन्धन से शिरीपमागण्डविलस्विकेसरम । 
न वा घरच्चन्द्रमरीचिकोमल मृणालसूत्ररचित स्तनानन्‍्तरे ॥| २० १६।८ 
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काम व्यर्थ है । यह संततिलालसा भी उसी अखंड दृष्टि का एक विस्तार है 
बिसके कारण प्राय. कालिदास ने काम के वर्णन के प्रसग में आम्रमजरी का 
स्मरण किया है। | 

आम्रमजरी ही काम के पचवाणों मे अग्नव्यण मानी गयी है और कदा- 
चिंतू इसीलिये कि वही एक ऐसा फूल है, जो कि गन्धर्व-योनि का न हो कर 
मनुप्य-योनि का है, ( जिसमे फूल ही आ कर नही रहते, फल भी लगते है ) 
उन्ही फलो में नये वृक्ष के बीज भी रहते है। शकुन्तला और पार्वती की इसीलिये 
कालिदास ने आम्रमजरी से उपमा दी है, यहाँ तक कि यक्ष ने भी बहुत ललक 
के साथ धरती के मातृत्व की सफलता की छाया झ्राम्नफलो से लदी हुई श्राम्रकूट 
की छाया मे निहारी है * । 

जिस/तरह मातृत्व मे नारी की शक्ति का उत्कर्प कालिदास ने पाया है, 
उसी तरह त्याग में पुरुष का । रघु ने अपनी सम्पत्ति का त्याग किया है, राम ने 
अपने स्नेह का त्याग किया है श्र शिव ने अपने योग का त्याग किया है, तीनो 
ने त्याग किया है, किसी लोक-मगल के लिये और कम-से-कम राम श्र शिव 
को त्याग की प्रेरणा नारी से ही मिली है । 

कालिदास ने उसी प्रेम की आराधना की है, जो प्रेमी को और प्रेमपात्र 
को परम महनीय बनाता है,। यछिणी के प्रेम ने यक्ष को वह दृष्टि-विस्तार 
दया हे, जिसमे मनुष्य-देवता, जड-चेतन और नदी-पर्वत सभी एकाकार हो 
गये हैं, उसकी कामात्तेता ने ही विश्व के रागात्मक श्सार को देखने की द्ाक्ति 
प्रदान की है । प्रियतमा की एकनिष्ठता के विश्वास ने ही उसे विश्वभावनशील 
वना दिया है । पावंती के तप ने शिव को अपनी समाधि से उठ कर जगत्‌ के 
मगल के लिये सोचने के लिये विवश किया है । शक्कुन्तला की स्मृति ने ही 
दृष्यन्त को प्रजावत्सल बना दिया है, और उसने यह डोडी फिरवा दी है कि 
जिसके पुत्र न हो वह दुष्यन्त को ही अपना उतर माने । सीता का तेजस्वी प्रेम 


१, छन्नोपान्त, पारेशतफलद्योतिशि कानना म्र: मध्ये श्याम स्तन, इव भुव 
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१५४ साहित्य का चतना 
अपने को अ्यनी विगत और आने वाली पीढियो से अभिन्न देखना चाहता है । 
प्रेम विवटन करने वाला नही है, वह समाज के मगल की रचना में सक्रिय योग 
देने वाला है । वह प्रेम समरसता का प्रतीक है और इसी लिये कालिदास के मन 

में जिम्त देवता की मृत्ति सबसे अधिक अ्रवस्थित है, वे है अ्रधनारीश्वर शिव | 

प्रेम का यह वेनिष्ट्य ही कालिदास का स्वर उदात्त बताये रखता है और 
इसी लिये वे चक्ति के कोमल और कठोर दोनो रूपों के सामंजस्य के अ्भिलापी 
। पावंती की उपमा उन्होंने इसलिये काचन के पद्म से दी है । उनके महान्‌ 
पात्र जितने ही कोमल है, उतने ही कठोर श्रीर जितमै ही उदार, उतर हा 
ग्रहणगील है। उत्साह और श्रम सग्रह और दान में, वचन और कम में 
कालिदास कोई विरोध वही देखना चाहते । इसीलिये उनके मनुप्य का मरुदण्ड 
सीधा है, उसकी कुण्डलिनी जाग्रत्‌ है । उसकी मगल-साधना गतिशील हैं और 
उसकी श्रद्धा अविचल है । 
कालिदास की शिवदृष्टि की दूसरी सबसे वड़ी विशेषता है, उसकी निरभि- 
मानता । कही भी यह नही प्रतीत होता कि कालिदास अपनी शिवदृष्टि के 
प्रति बहुत सचेत हैं। एक तरह से उनकी शिवदृष्टि अपूर्वचिन्तित ही जान 
पडती है, इसका कारण प्रयत्न का अभाव नही, बल्कि प्रयत्न का वह अ्रतिशय 
है, जिसके कारण प्रयत्व का बोध ही नहीं हो पाता, ( वरावर सहजता का 
बोध होता रहता है। ) कालिदास का चैतन्य जागरूक होते हुए भी इतना 
नरिचिन्त है कि उसे अपने को जतलाने का कही भाव नहीं उदित होता । भव- 
भूति की उक्ति के अनुसार ही कालिदास उन अलौकिक प्रतिभा वाले शब्द- 
इप्टाश में हैं, जिनकी वाणी के पीछे अर्थ दौडा करता है | ऐसी स्थिति अर्थ 

के सुदीर्ध भावन के परिणाम के कारण आती है । 


इसीलिये कालिदास के स्व॒र में उपदेष्टा भाव नही है । जीवन के महान्‌ 
लक्ष्यों की ओर वहुत सूक्ष्म सकेत है, पर ये सकेत भी इस प्रकार पिरोये गये हैं कि 


सकेत ता नज़र आते है, पर संकेत का पिरोने वाला नज़र नही आता । यह नही 
कि कालिदास का चित्त मनुष्य के परम श्रेय के लिये ब्याकुल न हो । श्रेय की 
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विन्ता ने ही राम को गौय॑, धंये और सत्य की दुढता प्रदान की है। कालिदास का 
प्रेम यह भी नही है कि कालिदास के मन में भगवत्तत्व का विवत्तंनशील रूप स्फुरित 
नहीं है और यह भी नहीं कि कालिदास है का ज्ञान परिष्कृत नही है, पर 
कालिदास को सबसे पहले चिन्ता इस बात की है कि उनके ज्ञान, भक्ति और 
कर्म-योग का भान नही होने पाये । इसीलिये कालिदास की वाणी की झ्रापात 
रमग्गीयता के प्रवाह मे लोग कालिदास की इयत्ता को भूल जाते है । वस्तुत- 
कालिदास अपनी उक्ति से अधिक अपनी अनुक्ति मे हैं । मेघदुत मे कालिदास ने 
मेघ से सन्देश बहन कराने के साथ कई काम कराये है। मेघ को महाकाल की 
सब्ध्या-कालीन पूजा में नगाडा बनाया है, फिर प्रदोपनृत्य के लिये उत्साहित 

शिव की भ्राद्रगजाजिन-इच्छा का पुरक बनाया है, ज्यम्बक के संगीतार्थ की सभा 
बनाया है, पर अन्त भे उसे गौरी के चदने के लिये सोपान बना कर ही उसकी 
यात्रा की पूर्णाहुति की है । इससे सूचित यह होता है कि कालिदास त्रिपुर- 
मुन्दरी के सिद्ध भक्त हैं, उन्हें विद्व-मोहिनी की धवलापाग दृष्टि की कोर 
प्राप्त है । 

कालिदास ने अपनी इस गाकत दृष्टि को अद्भुत ढंग से भागवत धर्म से 
जोड़ा है । यदि कुमारसम्भव के द्वितीय सर्य और रघुवश के दशम सर्ग की शिव 
ओ्रौर विष्णु की स्तुतियों की तुलना की जाये तो यह बात स्पष्ट हो जाये गी 
कि एक ओर श्रीमदभगवदगीता के ज्ञान-कर्म सम्मुच्चय से वे प्रभावित है तो 
दूसरी ओर शवागम के सामरस्यवाद से अभिश्नृत हैं । 

सक्षेप में सामरस्य, समग्रता और आत्म-स्वातत्य ही कालिदास की शिव- 
दृष्टि के चरम रहस्य है । 
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